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Kata Pengantar 


ALHAMDULILLAH, senandung puji syukur saya lantunkan kepada 
Allah SWT yang telah melimpahkan rahmatnya kepada saya, sehingga 
buku yang berjudul Akhlag-Tasawuf: Dimensi Spiritual Dalam 
Kesejarahan Islam ini dapat diterbitkan. Shalawat dan salam semoga 
tetap atas Nabi Muhammad SAW, Guru spiritual bangsa manusia, yang 
membimbing umat dari pemikiran, perkataan dan perilaku yang gelap 
dan menggelapkan menuju pemikiran, perkataan dan perilaku yang 
cerah dan mencerahkan. 


Banyak masyarakat tidak mengerti benar tentang apa itu tasawuf 
sehingga memunculkan sikap prejudice atas tasawuf, bahwa tasawuf 
itu perdukunan, tasawuf itu mistik yang bid'ah, klenik, sesat dan 
seterusnya. Pandangan semacam itu tentu muncul dari cara pandang 
tentang tasawuf yang salah. Buku ini ibarat jendela dalam keilmuan 
akhlag-tasawuf. Membuka lembaran-lembaran dalam buku ini seperti 
membuka lembaran-lembaran pengetahuan tentang akhlag-tasawuf. 
Suguhan buku ini dimaksudkan agar pembaca mengerti ilmu akhlag 
dan menjadikan akhlag al-karimah sebagai karakter kepribadian, 
serta mengerti ilmu tasawuf dan menjadikannya sebagai inspirasi 
dalam menambah kualitas spiritual diri dalam rangka tagarrub 
kepada Allah Azza Wa Jalla. Tasawuf ibarat suatu lagu, nadanya adalah 
cinta, musiknya kerinduan, inspirasinya suatu rayuan, intonasinya 
suatu keasyikan, dan penerawangannya tenggelam dalam samudera 
kebahagiaan. Tasawuf adalah dunia yang luas, menembus batas-batas 
nalar logika, rumus fisika dan matematika. 


Di dalam buku ini dipaparkan tentang dimensi akhlag dan 
tasawuf. Hubungan antara akhlag dan tasawuf seperti hubungan dua 
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sisi mata uang. Tasawuf sebagai dimensi spiritual dalam Islam dan 
akhlak sebagai dimensi moral, merupakan satu kesatuan yang tidak 
dapat dipisahkan. Tasawuf berbicara masalah gerak hati, jiwa dan ruh 
yang merupakan fakultas spiritual manusia yang tidak dapat dijangkau 
indera. Kualitas spiritual yang ada dalam fakultas ruhani tersebut 
mengejawantah dalam perbuatan dan tingkah laku (akhlag). Akhlag 
adalah prasarat dalam bertasawuf, dan sekaligus menjadi buah dari 
laku spiritual tasawuf. 


Oleh karena itu, buku ini penting untuk menjadi bacaan bagi 
mahasiswa Perguruan Tinggi Keagamaan Islam dan juga Perguruan 
Tinggi Umum yang memiliki perhatian terhadap Islam dan sufisme, 
para santri dan siswa, serta masyarakat umum yang ingin mengetahui 
tentang tasawuf secara komprehensif sehingga dapat memiliki 
pemahaman terhadap ilmu taswuf secara cerdas dan arif. Beberapa 
bab dalam buku ini, terutama terkait aspek kesejarahan, dipaparkan 
secara kronologis. Adapun beberapa bab lain terkait dengan dunia 
akhlag dan tasawuf dipaparkan secara tematis. Dengan sifat tulisan 
yang komprehensif, diharapkan para pembaca dapat mengenal akhlag- 
tasawuf secara baik dan benar, sehingga terjauhkan dari pemahaman 
yang sempit dan tidak penghakiman yang tidak semestinya. 


Materi-materi yang ada dalam buku ini diambil dari bahan ajar 
yang sudah dan sedang penulis sampaikan dalam perkuliahan di 
IAIN Surakarta dan di Pondok Pesantren Darul Afkar Tegalrejo Ceper 
Klaten. 


Buku ini kupersembahkan untuk istriku tercinta Hj. Yunita 
Rahmawati, S.Pd.I dan anak-anakku tersayang Failasuf Muhammad 
Azka, Faisal Ahmad Ahda Arafat dan Fatih Amanullah Khan. Mereka 
adalah inspirasi dalam berseluruh karya-karyaku. 


Semoga buku ini bermanfaat, amiiin. 
Surakarta, 2 Mei 2020 


Penulis 


Dr, H. Syamsul Bakri, M.Ag. 
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BAB I 


MENELUSURI ETIMOLOGI 
AKHLAO DAN TASAWUF 


A. PENGERTIAN AKHLAO 


Kata akhlag berasal dari Bahasa Arab akhlag, jamak dari kata 
khulug yang berarti budi pekerti, tabiat, tingkah laku, perangai.! Ibn 
Miskawaih menjelaskan bahwa akhlag adalah keadaan jiwa yang 
mendorong untuk melakukan perbuatan-perbuatan tanpa memerlukan 
pertimbangan dan pemikiran terlebih dahulu karena sudah menjadi 
kebiasaan.? 


Istilah akhlag juga sering dikenal dengan nama etika. Etika berasal 
dari Bahasa Yunani Kuno, ethos yang berarti watak, adat kebiasaan. 
Secara istilah etika berarti ilmu tentang perilaku. Di era Yunani Kuno, 
Aristoteles sudah menggunakan istilah ethos untuk menunjuk filsafat 
moral. Jadi akhlag, etika dan moral sebenarnya memiliki basis makna 
yang sama, yakni terkait dengan perilaku manusia. Perilaku tersebut 
berasal dari tabiat. 


Akhlag juga terkadang diartikan sebagai karakter yang berarti 
watak atau tabiat, yakni sikap batin manusia yang memengaruhi 


| Luis Me'luf, Al-Munjid Fi Al-Lughah Wa Al-A'lam (Beirut: Dar al-Masyrig, 1988), h. 
194. 

2 Ibn Miskawaih, Tahdzib Al-Akhlag (Mesir: Kurdistan al-Tlmiah, n.d.), h. 25. 

3 K Bertens, Etika (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1993), H. 4. 
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pikiran dan tingkah laku yang membedakan dengan yang lain. “ 
Karena persamaan inilah maka pendidikan akhlag sering juga disebut 
pendidikan karakter, walaupun ada titik-titik perbedaan. Karakter 
lebih bersifat praktis dan sering dikaitkan dengan penonjolan tertentu 
pada seseorang, sedangkan akhlag bersifat kesalehan yang universal. 


Etika juga sering dikaitkan dengan etiket. Kedua memiliki akar 
kata yang sama, tetapi memiliki pemaknaan yang berbeda. Etika itu 
berarti moral, sedangkan etiket artinya sopan santun. Moral bersifat 
absolut dan universal, sedangkan sopan santun dan tata krama sifatnya 
relatif dan partikular.3 Sebagai contoh, menghormati orang tua masuk 
ranah etika. Di mana pun dan kapan pun, menghormati orang tua 
adalah absolut dan bersifat universal, melampaui batas ruang dan 
waktu. Adapun tata krama di suatu daerah bias jadi tidak digunakan di 
daerah yang lain. Apa yang dianggap sebagai baik di suatu kebudayaan, 
belum tentu dianggap baik dalam kebudayaan yang lain. 


Dengan demikian maka akhlag atau etika adalah perbuatan yang 
timbul dari kehendak dan kesengajaan, dari sisi baik dan buruknya 
perbuatan tersebut. Adapun perbuatan yang tidak timbul tidak dari 
kehendak, seperti bernafas, berkedip, detak jantung dan sebagainya 
tidak masuk cakupan ilmu etika.8 Pendidikan akhlag diajarkan dengan 
tujuan agar manusia terdorong untuk melakukan kebaikan. Dorongan 
untuk berbuat tersebut hanya akan berhasil jika ditaati oleh kebersihan 
hati. Inilah hubungan antara akhlag dan tasawuf. Akhlag, di samping 
merupakan pelajaran dasar dalam tasawuf, juga merupakan buah dari 
tasawuf. 


B. PENGERTIAN TASAWUF 


Adapun kata tasawuf dalam sejarah Islam adalah kata baru yang 
secara eksplisit tidak pernah dikenal pada zaman Nabi Muhammad dan 


4 Sukiyat, Strategi Implementasi Pendidikan Karakter (Surabaya: Jakad Media 
Publishing, 2020), h.1. 


5 K Bertens, Etika, h. 10. 


5 Ahmad Amin, Etika (Ilmu Akhlag), terj. Farid Maruf (Jakarta: Bulan Bintang, 1986), 
h. 3-5. 
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zaman sahabat, walaupun praktik-praktik akhlag dan spiritualitasnya 
bersumber dari ajaran Al-Our'an dan Sunnah Nabi.” Tasawuf era Nabi 
dan sahabat adalah sebuah praktik perilaku akhlag dan esoterik tanpa 
nama. Istilah tasawuf baru muncul pada abad II Hijriyah (generasi 
tabi'in), yakni sejak Abu Hasyim al-Kufi (w. 772 M/ 150 H) diberi 
tambahan gelar panggilan al-Sufi di belakang namanya. Abu Hasyim 
adalah asketis (zahid) pada era kekuasaan bani Umayyah. Sufi dimaknai 
sebagai orang yang menempuh laku spiritual (bathiniyah, esoterisme) 
yaitu upaya membersihkan diri dari kotoran maknawiyah yang ada 
dalam hati guna mendekatkan diri (tagarrub) kepada Allah. Proses 
pembersihan jiwa atau tazkiyyah an-nafs ini berdampak pada lahirnya 
jiwa-jiwa yang tercerahkan karena memperoleh pencerahan spiritual 
dari Allah sebagai sumber cahaya." Dengan demikian maka dikatakan 
bahwa pelaku tasawuf (sufi) adalah orang yang kehidupannya diisi 
dengan perjuangan batin, penyucian jiwa, dan pemurnian hati.” Sufi 
adalah penempuh laku batin dalam Islam.'? Prinsip dasar dalam laku 
tasawuf adalah bahwa Allah Maha Suci, sehingga hanya manusia yang 
berupaya untuk menyucikan dirilah yang dapat terhubung dengan 
sumber kesucian. 


Laku tasawuf sebenarnya merupakan praktik keagamaan yang 
dilakukan oleh Nabi dan sahabat. Hal ini berarti bahwa sebelum 
Abu Hasyim al-Kufi al-Sufi, sebenarnya telah banyak orang yang 
mendahuluinya dalam laku zuhud (menjaga jarak dengan dunia) 
sebagai akar laku tasawuf. Akan tetapi Abu Hasyim merupakan orang 
pertama yang diberi tambahan gelar al-Sufi. Dari sinilah istilah sufi dan 
tasawuf mulai dikenal dalam historisitas kesejarahan muslim. 


7 Abdul Karim Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Gusyairiyah (Kairo: tp, n.d.), h. 7-8. 

$ Fethullah Gulen and Ali Unal, Key Concepts in the Practice of Sufism: Emerald Hills 
of the Heart (New York: Rutherfiord, 2004), h. xxi-xxii. 

? Shaikh Muhyiddeen Abdul Oadir Al-Gilani, The Endowment Of Divine Grace & 

The Spread Of Divine Mercy (Al-Fathu Rabbani), ed. M Al-Akili (Philadelphia: Pearl 

Publishing House, 1990), h. 165. 

Asad As-Sahmarani, At-Tasawuf: Mansyauhu Wa Mushthalahatuhu (Beirut: Dar 

al-Nafais, 1987), h. 27. 


(5 
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Terkait dengan asal mula istilah sufi dan tasawuf, terjadi perbedaan 
pendapat di antara para ahli dan pengkaji tasawuf. Perbedaan terjadi 
karena perbedaan dalam mendefinisikan istilah tasawuf. Perbedaan 
tersebut bukan sesuatu yang kontradiktif, tetapi hanya berbeda dalam 
perspektif dan penekanan utamanya. Oleh karena itu perlu dijelaskan 
asal kata tasawuf dari berbagai pendapat. 


Pertama, tasawuf berasal dari kata shaff yang berarti barisan. 
Pendapat ini didasarkan realitas historis bahwa kaum sufi senantiasa 
berada di barisan pertama dalam berjuang membela agama Allah. 
Mereka juga berada di barisan (shaff) pertama di dalam jamaah shalat." 


Kedua, tasawuf berasal dari kata ahl as-shuffah. Shuffah adalah 
serambi tempat duduk di Masjid Nabawi. Tempat ini menjadi kediaman 
para sahabat muhajirin yang belum memiliki tempat tinggal sehingga 
Rasulullah mempersilakan untuk dijadikan rumah. Sebagian lain 
mengatakan bahwa shuffah adalah gubuk yang dibangun Nabi yang 
berada di sekitar masjid Nabawi," meminjam istilah kekinian, gubuk 
di komplek masjid Nabawi. Jadi ahl as-shuffah adalah para sahabat 
anshor dan muhajirin yang berjuang bersama Rasulullah dan ketika 
di Madinah belum memiliki tempat tinggal. Mereka kemudian 
menjadikan serambi shuffah di Masjid Nabawi sebagai rumah mereka. 
Mereka adalah pelaku tasawuf, yang kesehariannya beribadah kepada 
Allah dan mengurusi kegiatan masjid Nabawi. Dari aspek kesejarahan 
inilah istilah tasawuf kemudian dikenal. Para sufi dikenal sebagai 
pemilik Shuffah. 


Ketiga, tasawuf berasal dari kata shafa yang berarti suci, jernih 
dan bersih. Sufi artinya mereka yang dibersihkan dan dicerahkan 
dengan cahaya kearifan dan tauhid." Dikatakan demikian karena para 
sufi dikenal sebagai orang-orang yang selalu melakukan peningkatan 


HM Ghallab, Al- Tasawuf Al-Mugaran (Kairo: Maktabah al-Nahdhoh, n.d.)., h. 27. 

2 Abual-Ala Afifi, Fi Al-Tasawuf Al-Islam Wa Tarikhihi (Iskandariyah: Lajnah al-Telif 
wa al-tarjamah wa al-Nasyr, n.d.)., h. 66-67 

8 Syekh Abd al-Oadir Al-Jilani, The Secret of Secret (Menyingkap Tabir Rahasia Ilahi 
Syekh Abd Al-Oadir Jilani, terj. Mudhofir Abdullah (Yogyakarta: Suluh Press, 2006)., 
h. 51. 
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kualitas moral dan laku-laku spiritual dengan cara tazkiyyah an-nafs 
(pembersihan jiwa) melalui riyadhoh (olah jiwa) dan mujahadah 
(perjuangan batin). 

Keempat, tasawuf berasal dari kata sophia (orang yang bijak) dan 
theosofi (ahli ilmu ketuhanan). Theo artinya Tuhan, dan Sophos artinya 
kebijakan. Tasawuf artinya berjalan di atas kebijakan Tuhan. Pendapat 
ini dikaitkan dengan asal kata filsafat, yaitu philos (cinta) dan sophos 
atau sophia (bijaksana). Alasan pendapat ini adalah karena muncul 
dan berkembangnya tasawuf terjadi setelah masa penerjemah, yakni 
setelah masuknya filsafat Yunani ke dunia Islam, sehingga dunia Islam 
mengadopsi istilah dan terminologi dari Yunani. Dalam sejarah Islam 
era daulah Bani Abbasiyah, pengaruh pemikiran filsafat Yunani Kuno 
di dunia Islam sangat kuat. Akan tetapi pendapat ini dianggap kurang 
kuat. 


Kelima, tasawuf berasal dari kata shufanah yang artinya kayu 
yang dapat bertahan hidup dan tumbuh di atas kegersangan padang 
pasir. Para sufi dinisbatkan seperti kayu tangguh tersebut karena 
kesehariannya dipenuhi dengan ketegaran spiritual di tengah-tengah 
masyarakat umum yang miskin spiritual. Akan tetapi pendapat ini 
tertolak karena derivasi Bahasa terlalu jauh. 


Kelima, tasawuf berasal dari kata shuf yang berarti bulu domba. 
Akan tetapi bukan hanya karena memakai bulu domba kemudian 
disebut sufi. Bulu domba dalam konteks ini merupakan simbol 
kesederhanaan para zahid." Pengertian ini muncul karena dalam 
keseharian para sufi sering memakai pakaian dari bulu domba." Pakaian 
bulu domba yang ditenun secara kasar tersebut menjadi pakaian khas 
sufi sebagai simbol zuhud, keserakahan, kefakiran, rendah hati, dan 
simbol keterbebasan dari keterbudakan dari kuasa gelap keduniawian. 


- 


Ibrahim Basuni, Nasyaah at-Tashawwuf Al-Islami (Kairo: Dar al-Maarif, n.d.)., h. 
10. 


Ibid., h. 10. 
Ibnu Khaldun, Al-Mugaddimah ((Beirut: Dar al-Fikr, n.d.)., h. 370. 


Ibrahim Basuni, Nasyaah at-Tashawwuf Al-Islami (Kairo: Dar al-Maarif, n.d.), h.11- 
12. 


& 


a 


ke) 
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Secara antropologis, kain shuf yang kasar tersebut menjadi pakaian 
harian masyarakat miskin Timur Tengah pada zaman dahulu. Sebutan 
shufi pun kemudian dikenal untuk melabeli kaum penempuh laku 
spiritual yang sering memakai pakaian kasar dari bulu domba. Sufi 
artinya pemakai shuf. Para sufi dalam mempraktikkan jalan sufi biasa 
memakai kain dari bulu domba yang ditenun secara kasar, kumal dan 
penuh dengan tambalan." Pendapat ini oleh para ahli dianggap paling 
kuat, baik dilihat dari sisi sejarah (history), istilah (etymology), maupun 
cara pandang (worldview) yang ada di dunia tasawuf. 


Sebagaimana perbedaan asal mula istilah tasawuf, definisi tasawuf 
juga beragam. Sulitnya membuat rumusan definitif tasawuf yang 
seragam disebabkan karena tasawuf bertumpu pada pengalaman 
esoterik. Kesederhanaan Bahasa tidak dapat menjangkau kompleksitas 
pengalaman sufisme. Aspek-aspek pengalaman mistik tidak dapat 
diketahui secara utuh dengan pikiran yang terpenggal-penggal. Di 
situlah mengapa muncul berbagai definisi yang berbeda-beda sesuai 
dengan penggalan-penggalan pikiran yang berasal dari pengalaman 
dan pengamatan realitas sufisme. 


Walaupun pengalaman esoterik itu memiliki kesamaan prinsipil 
tetapi ketika membahasakan dalam kalimat verbal menjadi bervariasi. 
Perbedaan perspektif titik tekan juga menjadi sebab tidak seragamnya 
pengertian tasawuf. Sebab lainnya adalah karena gejala tasawuf itu 
sangat luas dan kompleks yang sulit digambarkan dengan kalimat yang 
terbatas." 


Kebanyakan para ahli mendefinisikan tasawuf sebagai aspek 
esoterik dalam Islam, atau tradisi mistik dalam Islam.? Definisi 
tersebut sifatnya umum dan merupakan aspek lanjut dalam tasawuf. 
Pengertian paling awal, ditinjau dari sisi historis, adalah pengertian 


$ AlJilani, The Secret of Secret (Menyingkap Tabir Rahasia Ilahi Syekh Abd Al-Gadir 
Jilani., h. 52. 


1? Annemarie Schimmel, Mystical Dimension of Islam (USA: The University of Carolina 
Press, 1975), h. 3-4. 


2 Julian Baldick, Mystical Islam, An Introduction in Sufism (London: LB. Tauris, 2012), 
h.3. 
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yang mendasarkan tasawuf pada dimensi sikap kesederhanaan. 
Tasawuf kemudian diartikan sebagai jalan hidup zuhud. Zuhud adalah 
sikap hidup kesederhanaan yang menjauhi faham keduniawian.” 
Selain mengedepankan aspek mistik dan zuhud, tasawuf juga sering 
dimaknai sebagai jalan hidup yang dipenuhi dengan kesetiaan dan 
ketaatan kepada Allah.2 Dalam konteks ini, tasawuf lebih dimaknai 
sebagai praktik-praktik ibadah, sebagai bentuk paling nyata kesetiaan. 
Artinya, mereka setia dan tunduk secara mutlak untuk menempuh 
perjalanan hidup di atas jalan Allah. Tasawuf kemudian dikenal sebagai 
dunia pendekatkan diri kepada Yang Esa. Dunia tasawuf mengajarkan 
cara untuk mensucikan diri, menyempurnakan rohani, meningkatkan 
moralitas, guna mencapai kedekatan dengan Tuhan sebagai sebuah 
kebahagiaan hakiki dan tanpa akhir. 


Annemarie Schimmel lebih menekankan definisi tasawuf 
dari perspektif unsur spiritualnya. Ia mengatakan tasawuf adalah 
kehidupan spiritual dalam Islam. Hal ini berarti bahwa Schimmel 
ingin menunjukkan bahwa apapun yang terkait dengan dimensi 
spiritual dalam islam, maka hal tersebut menjadi inti dunia tasawuf.” 
Terkait dengan hal tersebut, Basuni menjelaskan bahwa tasawuf adalah 
pengalaman spiritualitas seseorang yang diketahui dan dihayati dengan 
olah rasa (intuisi, dazug). Maka dalam dunia tasawuf, unsur intuisi 
menjadi paling dominan sebagai “alat” yang menemukan dan mengolah 
pengalaman dan fenomena esoterik. 

Hujjatul Islam, al-Ghazali lebih menekankan tasawuf dari aspek 
pelatihan jiwa dan peningkatan moral. Hakikat tasawuf adalah 
tazkiyyah al-nafs dan perbaikan budi pekerti.” Al-Ghazali tidak 


» 


Hilal Ibrahim, At-Tashawwuf Al-Islamy, Baina Al-Din Wa Al-Falsafah (Kairo: Dar 
al-Nahdlah al-'Arabiyah, 1979). 


? Martin van Bruinessen and Julia D Howell, Sufism and the “Modern” in Islam (Sydney: 
Western Sydney University, 2007). 

Schimmel, Mystical Dimension of Islam., h. 12. 

Basuni, Nasyaah at-Tashawwuf Al-Islami., h. 16. 


? Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, Bidayah Al-Hidayah (Beirut: 
Dar al-Fikr, 1998). 
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memisahkan tasawuf dengan syariah. Aspek-aspek syariah dihayati 
dengan penghayatan bathiniyah. Tujuan menjalankan laku syariah 
adalah tahliyyah bathiniyyah (menghias batin) dan tajmilah bi al- 
fadhilah (memperindah diri dengan perilaku yang utama).” Inilah 
yang kemudian tasawuf al-Ghazali lebih dikenal sebagai tasawuf sunni 
akhlagi, di mana tasawuf harus tetap menjaga ortodoksi syariah dan 
bermuara pada peningkatan akhlag. 


Senada dengan al-Ghazali, Ibnu Taimiyah menyebut ilmu tasawuf 
sebagai ilmu hati, dan menyebut sufi sebagai ahl al-ilm al-guluub 
(ahli ilmu hati).” Bersihnya hati akan tercermin pada perilaku moral 
keseharian. Maka dikatakan bahwa tujuan tasawuf atau sufisme adalah 
peningkatan moral. Selain aspek moral, tasawuf juga didefinisikan 
sebagai manifestasi tauhid. Tasawuf adalah sebuah praktik hidup 
berdasarkan ajaran tauhid iradi, yakni keikhlasan menjalankan agama, 
semata-mata lillah dan billah yang tumbuh dari murninya kesadaran 
batin. 


Memahami tasawuf dari pengertian etimologis saja tidak cukup 
memberikan gambaran yang jelas tentang tasawuf. Peneliti tasawuf 
Annemarie Schimmel pun sampai mengatakan bahwa gejala tasawuf 
sangat luas, wujudnya sangat kompleks, sehingga ia berani menegaskan 
bahwa tidak ada seorang peneliti dan pelaku tasawuf pun yang dapat 
membuat rumusan definitif tasawuf secara utuh.” 


Oleh karena itu maka perlu telaah berbagai macam aspek dalam 
literatur tasawuf, baik dari sisi kesejarahan, ajaran, pengalaman 
Spiritual, dan sebagainya. Tasawuf merupakan ilmu dan amaliyah 
yang bersifat esoteris. Untuk memahami esoterisme maka diperlukan 
cara pandang meta-rasional dan meta-empiris. Diperlukan kecerdasan 
spiritual dan kearifan hati untuk memahami isi dan pesan-pesan dunia 
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Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, Ihya” Ulum al-din (Beirut: 
Darul Kutub al-Tlmiyah, n.d.), h. 34. 


Ibnu Taimiyah, Majmu' Al-Fatawa (Beirut: Dar al-Kitab al-Araby, 1973). 


Ibnu Taimiyah, Amradl Al-Gulub Wa Syifauha (Kairo: al-Mathbaah al-Salafiyah, 
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tasawuf. Tanpa kearifan, maka tidak akan dapat menyentuh jalur-jalur 
saraf dan urat nadi tasawuf. 


Intisari ajaran tasawuf adalah doktrin tentang pentingnya 
pembersihan jiwa sehingga dapat terhubung dengan Yang Maha Suci. 
Keterhubungan itu ditandai dengan upaya penghambaan yang ikhlas, 
dan memiliki kesadaran penuh akan kehadiran Tuhan. Tasawuf dalam 
konteks ini adalah manifestasi dari keyakinan tauhid. 


Padasisi lain, ada banyak penempuh laku tasawuf yang menekankan 
aspek mistik, sehingga tasawuf disebut sebagai mistisisme Islam. Aspek 
mistisisme inilah yang sering membawa tasawuf dalam perbincangan, 
dan menjadi salah satu tema yang kontroversial dalam dunia Islam. 
Taymiyah dan Ibn Gayyim, walaupun kedua ulama tersebut mengakui 
tasawuf sebagai bagian integral dari Islam, tetapi menentang beberapa 
aspek mistisisme dalam tasawuf yang dianggapnya menyimpang. Begitu 
juga al-imam al-Ghazali, Maha Guru Sufi ini juga tidak mentolerir 
bentuk-bentuk praktik sufisme yang menyimpang. 


Menurut Syekh Muhammad Hisyam Kabbani, kontroversi dan 
citra buruk tasawuf terjadi akibat adanya praktik-praktik pseudo- 
tasawuf (tasawuf palsu) yang sudah jauh menyimpang dari Islam.” 
Pseudo-tasawuf bukanlah tasawuf, tetapi hanya mirip tasawuf dari 
sisi kebatinannya, tetapi prinsip tauhidnya bertentangan. Termasuk 
pseudo-tasawuf adalah berbagai jenis perdukunan di planet bumi. 


Tasawuf perlu dipahami sesuai prinsip pokoknya, yaitu ajaran 
penyempurnaan rohani untuk mendekatkan diri kepada Tuhan. 
Karena upaya-upaya tersebut bersifat batiniah (tersembunyi) maka 
para peneliti Barat menyebut sebagai mystical movement (gerakan 
mistik) dan Islamic mysticism." Sebutan tersebut juga dikarenakan 
sebagian sufi yang menekankan taswuf falsafi yang bercorak mistik. 
Tasawuf juga sering disebut esoterisme Islam, sebagai pembeda dengan 


30 Syekh Muhammad Hisyam Kabbandi, Tasawuf Dan Ihsan: Antivirus Kebatilan Dan 
Kazaliman, ed. Zaimul Am (Jakarta: Serambi Ilmu, 1998), h. 21. 


3 AJ. Arberry, Sufism: An Account of The Mystic of Islam (New York: Routledge, 2008), 
h.2. 
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eksoterisme Islam (figh). Pera peneliti Barat juga sering menyebut 
tasawuf dengan menggunakan istilah sufisme atau paham para sufi. 


Tasawuf memiliki dasar filosofi dasar, yakni bahwa Tuhan Maha 
Suci sehingga untuk mendekatkan diri kepada-Nya harus dilakukan 
dengan kejernihan atau kesucian jiwa. Untuk menjernihkan diri 
diperlukan perjuangan batin (mujahadah) dan olah jiwa (riyadhoh), 
yang keduanya sekaligus menjadi ruh dalam berbagai ritual (ibadah) 
lahiriyah. Ibadah lahiriyah saja tidak cukup jika tanpa didasarkan pada 
kesadaran batin. Di sinilah prinsip dasar tasawuf sebagai ruh spiritual 
dalam Islam. 

Aspek spiritualitas ini juga yang menginspirasi para sufi untuk 
melakukan reaksi “perlawanan” atas paham intelektualisme yang 
sering muncul di kalangan mutakallimun dan filosof, yakni paham 
yang menjadikan agama sebagai komoditas intelektual. Tasawuf juga 
merupakan reaksi terhadap formalisme keagamaan yang menjadikan 
sekedar aspek lahiriyah. Ulama fikih yang pandangannya serba 
lahiryah telah menyebabkan agama menjadi kering tanpa penghayatan. 
Tasawuf juga merupakan reaksi perlawanan terhadap kaum bangsawan 
dan borjuis yang memiliki pandangan serba materi keduniawian, yang 
mementingkan aspek fisik duniawi (kekayaan, harta, pangkat, dan 
jabatan) dan menjadikan diri mereka sebagai budak dunia. 
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BAB II 


CAKUPAN AKHLAO DAN TASAWUF 


DI dunia ini ada tiga nilai dasar yang diukur oleh tiga macam ilmu, yaitu 
logika, etika dan estetika.” Logika adalah ilmu yang menentukan benar 
dan salahnya pemikiran manusia. Etika adalah ilmu yang menentukan 
baik dan buruknya perbuatan manusia, sedangkan estetika adalah 
ilmu untuk mengukur indah atau tidak indahnya karya dan aktivitas 
manusia. Nilai benar dan salah ditentukan oleh logika, baik dan buruk 
oleh etika, sedangkan indah dan tidak indah ditentukan oleh ilmu 
estetika. Adalah salah jika mengukur karya seni dengan logika, atau 
mengukur pemikiran dengan estetika, atau bicara matematika dengan 
pendekatan etika. Masing-masing memiliki tempatnya sendiri-sendiri. 


Sebagaimana disebutkan di atas, etika atau akhlag membicarakan 
tentang perbuatan manusia dari sisi baik dan buruk perbuatan tersebut. 
Barmawie Umary menjelaskan bahwa akhlag atau etika adalah ilmu 
yang menentukan batas antara perbuatan baik dan perbuatan buruk. 


Adapun cakupan ilmu akhlag adalah menjelaskan arti baik 
dan buruk, menjelaskan apa yang seharusnya dilakukan manusia, 
menjelaskan jalan untuk melakukan perbuatan baik, dan menyatakan 
tujuan di dalam perbuatan tersebut. Adapun tujuan ilmu akhlag 
adalah mengetahui baik dan buruk, dan melakukan yang baik serta 


2 Vitaly Kiryushchenko, “Logic, Ethic and Aesthetic: Some @onsecuences of Cantc 
Critiguies in Pierces Early Pragmatism,” Europen Journal of Pragmatism and 
Philosophy, Vol. II, no. 2 (2011), p. 1-2. 
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meninggalkan yang buruk.” Ilmu akhlag tidak hanya cukup untuk 
dipahami, tetapi juga dibumikan dalam perbuatan. Jadi tidak sekedar 
menjadi ahli ilmu akhlag, tetapi menjadi makhluk berakhlag. Pen- 
didikan etika menjadi tidak berguna jika tidak membuahkan hasil, 
yakni mencetak manusia yang senantiasa memiliki kehendak untuk 
berbuat baik dan meninggalkan yang buruk. 


Dengan demikian dapat dikatakan bahwa obyek material ilmu 
akhlag adalah perbuatan manusia, sedangkan obyek formalnya adalah 
baik atau buruknya perbuatan. Adapun tujuan ilmu akhlag mencakup 
aspek teoritis dan praktis, yakni mengetahui jenis perbuatan baik dan 
kemudian dilaksanakan, serta mengetahui perbuatan buruk untuk di- 
tinggalkan. Seluruh jalan menuju kepada perbuatan baik, dan jalan 
untuk menghindarkan dan menjauhi perbuatan buruk adalah masuk 
cakupan ilmu akhlag. 


Akhlag menjadi fondasi paling dasar dalam ilmu tasawuf. 
Tasawuf merupakan ilmu yang menjelaskan tentang perbaikan moral, 
pembersihan hati dan penghayatan spiritual. Aspek moral menjadi 
aspek paling dasar dalam dunia tasawuf. Tidak ada kebersihan hati 
jika keburukan masih mendominasi kehendak jiwa. Tasawuf tanpa 
akhlag adalah sesuatu yang mustahil dan tidak dapat dimengerti oleh 
akal sehat. 


Adapun cakupan ilmu tasawuf adalah seluruh cakupan ilmu akhlag, 
ditambah berbagai laku-laku spiritual untuk pembersihan hati, serta 
berbagai penghayatan mistiknya. Jadi tasawuf lebih luas dari akhlag, 
dan akhlag menjadi bagian sekaligus ruh dari tasawuf. Dalam struktur 
keilmuan dapat dikatakan bahwa ilmu tasawuf adalah tingkat lanjut 
dalam pendidikan akhlag, sedangkan dari sisi praktis-amaliah dapat 
dikatakan bahwa tujuan tasawuf adalah mencetak manusia berakhlag 
mulia. Hanya saja tidak semua perbuatan baik yang ada dalam cakupan 
akhlag itu terkait dengan tasawuf. Perbuatan baik di luar konteks Islam, 
khususnya spiritualitas Islam, maka di luar pembahasan tasawuf. 


8 Barmawie Umary, Materi Akhlag (Solo: Ramadhani, 1991), h. 1-2. 


12 | Akhlag Tasawuf 


Jadi ada batas-batas pembahasan yang berbeda di antara akhlag 
(etika universal), akhlag-tasawuf (khas Islam), dan ilmu tasawuf. 
Etika membahas masalah perbuatan manusia yang sifatnya universal, 
lintas agama dan madzhab pemikiran. Adapun akhlag-tasawuf bicara 
soal etika universal tersebut dalam perspektif tasawuf dan dikaitkan 
dengan dasar-dasar tauhid, sedangkan ilmu tasawuf bicara akhlag dan 
spiritualitas dalam pengertian yang esoteris. Kendati ada perbedaan 
cakupan di antara ketiga pengertian tersebut, akan tetapi batas ketiganya 
bersifat cair, saling terkait, dan melengkapi, sehingga tidak dapat di- 
pisahkan secara rigid. Ketiganya memiliki sisi-sisi yang saling terkait 
dan tidak dapat dipisahkan, yakni sisi moral dan spiritual. Moralitas 
menjadi aspek dasar dalam spiritualitas, dan sekaligus menjadi produk 
dari spiritualitas. 


Hubungan antara akhlag dan tasawuf seperti hubungan dua sisi 
mata uang. Walaupun ada sisi-sisi pembeda, baik dari sisi epistemologi 
keilmuan, obyek kajian, maupun penekanan pembahasan, keduanya 
memiliki hubungan yang tidak dapat dipisahkan sama sekali. 


Ahmad Amin menjelaskan korelasi antara akhlag dengan tasawuf, 
bahwa tasawuf sebagai dimensi spiritual dalam Islam dan akhlak 
sebagai dimensi moral Islam merupakan satu kesatuan yang tidak 
dapat dipisahkan dan saling memengaruhi. Tasawuf berbicara masalah 
hati, jiwa dan ruh, serta fakultas spiritual manusia lainnya yang tidak 
nampak oleh indera. Kualitas spiritual yang ada dalam fakultas rohani 
tersebut mengejawantah dalam perbuatan dan tingkah laku (akhlag) 
manusia.” 


Ilmu akhlag fokus pada telaah hubungan horizontal sesama 
manusia (habl minannas), sedangkan tasawuf mengatur jalinan 
komunikasi vertikal (habl minallah). Akhlag menjadi landasan 
pelaksanaan tasawuf, dan akhlag menjadi buah dari tasawuf. Lebih 
lanjut hubungan antara akhlag dan tasawuf dapat dijelaskan sebagai 
berikut. Akhlag dan tasawuf sama-sama mendasarkan pada Islam 
sebagai way of life, sehingga dari dasar yang sama tidak mungkin ada 


4 Amin, Etika (Ilmu Akhlag)., h. 76. 
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pertentangan substansi. Pendidikan akhlag ditujukan untuk men- 
cetak budi pekerti luhur, sedangkan tasawuf dimaksudkan untuk 
pembersihan hati. Bersihnya hati dan budi pekerti luhur adalah dua sisi 
mata uang yang tidak mungkin dapat dipisahkan. Keduanya mengarah 
kepada terciptanya manusia saleh yang unggul, yakni manusia yang 
kualitas moral dan spiritual selalu bergerak meningkat. 
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BAB III 


FASE SEJARAH TASAWUF DAN ILMU AKHLAO 


PEMAPARAN fase-fase sejarah tasawuf penting untuk mengetahui 
dinamika dan perkembangannya. Sejarah mengalir dalam fase-fase 
waktu. Peristiwa sejarah, termasuk sejarah tasawuf, selalu mengalir 
secara diakronis, yakni memanjang dalam waktu. Dengan sifatnya 
yang diakronis, maka masing-masing babak sejarah dapat diketahui 
ciri-ciri dan tanda-tandanya. Juga mengetahui keunikan tertentu yang 
ada dalam fase tersebut. Ciri, tanda dan keunikan tersebut kemudian 
menjadi penanda fase-fase tasawuf. Tasawuf tidak muncul secara 
konstan, tetapi melewati fase-fase perkembangan. Fase-fase sejarah 
perkembangan tasawuf menjadi penggalan dan sekaligus penyambung 
dari beberapa peristiwa yang terkait. Sebuah fase tidak berdiri sendiri, 
tetapi dipengaruhi oleh fase sebelumnya, dan memengaruhi fase 
selanjutnya 


Ibrahim Basuni menjelaskan kronologi kesejarahan tasawuf ke 
dalam tiga bagian, yaitu fase al-bidayah, fase al-mujahadah, dan fase 
adz-dzagah. Masing-masing fase memiliki ciri khas. Fase al-bidayah 
(fase awal) ditandai dengan dorongan para sufi untuk melakukan 
praktik ibadah esoterik untuk pemurnian hati atau pembersihan jiwa 
(tazkiyyatun nafs) dari kuasa nafsu-nafsu gelap. Upaya ini ditujukan 
untuk lebih dapat mendekatkan diri secara fitrah kepada Allah. Fase 
berikutnya adalah fase al-Mujahadah, yakni fase perjuangan jiwa 
yang lebih dalam lagi, disertai dengan kesungguhan dan penghayatan 
esoterik. Fase ketiga adalah fase adz-dzagah, yaitu ketika dunia sufi 
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sudah didominasi hal-hal terkait pengalaman spiritual.” Walaupun 
istilah fase sering menunjuk alur diakronik (memanjang dalam waktu), 
tetapi fase-fase tersebut di atas bukan sebuah keterpisahan, tetapi 
keberlanjutan. 


Sebagaimana disebut di bagian awal buku ini, sebenarnya istilah 
tasawuf tidak dikenal pada masa Nabi dan sahabat. Akan tetapi praktik- 
praktik peningkatan kualitas moral dan spiritual menjadi perilaku 
keseharian Nabi dan sahabat. Al-Ouran dan tradisi Nabi itulah yang 
mendasari perilaku moral-spiritual yang dikembangkan oleh para sufi. 


Dengan kata lain, upaya-upaya pembersihan hati dan budi pekerti 
luhur serta upaya mendekatkan diri kepada Allah yang dilakukan oleh 
Nabi dan sahabat menjadi fondasi tasawuf. Dari konteks inilah tasawuf 
berkembang secara dinamis. Serba-serbi keilmuan tasawuf yang ada 
dewasa ini adalah merupakan hasil dari proses ijtihadi yang dilakukan 
oleh para ulama sufi. Amalan-amalan esoterik dikembangkan 
sedemikian rupa dengan berbagai metodologi sehingga tasawuf 
semakin mengglobal dan menjadi jalan hidup yang banyak diikuti oleh 
umat Islam. 


Jalan hidup untuk senantiasa melakukan olah batin ini berkembang 
pesat di dunia Islam karena di dalam tasawuf terdapat pandangan 
kosmologi dan metafisika, yang menyediakan sarana bagi orang-orang 
yang mengikuti ajaran-ajarannya.” Tasawuf merupakan salah satu 
bentuk pandangan dunia (worldview) yang memberikan ruang peng- 
hayatan keagamaan dan spiritual bagi pengikutnya di tengah dinamika 
zaman yang serba materialistik (materi menjadi standard), formalistik 
(faham serba fikih) dan meluasnya agama sebagai komoditi intelektual 
yang hanya diwacanakan dan diperdebatkan oleh para filosof dan 
mutakallimun. Kekeringan spiritual telah membawa tasawuf sebagai 
alternatif sekaligus tawaran jalan hidup. 


5 Basuni, Nasyaah at-Tashawwuf Al-Islami., h. 17. 


8 Sayyed Hossein Nasr, The Garden of Truth: Mereguk Sari Tasawuf, ed. Liputo Yuliani 
(Bandung: Mizan, 2010), h. 11. 
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A. ZUHUD: CIKAL BAKAL TASAWUF 


Ditilik dasi sejarah, tasawuf awalnya hanya merupakan amalan 
tanpa nama. Perkembangan tasawuf diawali dari sebuah amalan 
menjauhi hal yang sifatnya keduniawian. Amalan itu kemudian di- 
kenal dengan zuhud atau asketisme. Zuhud berasal dari kata zahada, 
yakni ragab an syay'in wa tarakuhu (tidak tertarik pada sesuatu dan 
meninggalkannya. Dalam konteks tasawuf zuhud berarti tidak tertarik 
dan meninggalkan aspek keduniawian.” Zuhud bukan berarti anti 
terhadap dunia, sebagaimana dikatakan oleh Hujjatul Islam al-Imam 
al-Ghazali bahwa zuhud bukanlah ketiadaan harta, tetapi kosongnya 
hati dari keterbudakan diri dari harta dan aspek keduniawian lainnya. 
Zuhud artinya perilaku olah jiwa dengan menjauhkan diri dari 
keterbudakan duniawi. 


Al-Ghazali mengibaratkan zuhud sebagai upaya menyucikan diri 
dari pengaruh nafsu jasmani, sehingga dapat menemukan kebahagiaan 
dan keindahan abadi, dan tidak lagi mempedulikan kenikmatan badani. 
Seorang ahli zuhud (zahid) memiliki ciri tidak sedih karena kehinaan 
duniawi dan tidak berambisi untuk memperoleh kemuliaan dunia. 
Mereka pun akan mendapat petunjuk tanpa melewati petunjuk dari 
Allah sehingga mampu mengetahui sesuatu tanpa mempelajarinya. 
Hatinya dikaruniai ilmu himah,” Zuhud merupakan kimia rohani yang 
mampu menghasilkan perubahan revolusioner dalam diri seseorang, 
seperti kimia yang mengubah logam bisa menjadi emas." 

Upaya untuk menjadi budak dunia kemudian menjadi faham dan 
gerakan pentingnya menjaga jarak dengan dunia sehingga manusia 
tidak dikuasai oleh kuasa-kuasa gelap yang datang dari keduniawian. 


» 
IA 


Maluf, Al-Munjid Fi Al-Lughah Wa Al-Alam., h. 308. 
Al-Ghazali, Ihya” Ulum al-din, h. 33. 
Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, Mukasyafah Al-Oulub (Beirut: 
Dar al-Fikr al-Araby, n.d.)., h. 107-108. 
Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, Kimiya As-Saadah (Beirut: Dar 
al-Fikr, n.d.), h. 2. 
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Para zahid awal melakukan gerakan mengasingkan diri kehidupan 
serba duniawi. Hal ini ditujukan untuk perang melawan nafsu diri. 


Zuhud dilakukan untuk memaksimalkan hidup dalam menekankan 
kekuatan aspek rohani, hal-hal yang sifatnya bendawi, kecuali dalam 
batas-batas minimal dan wajar, mereka jauhi. Mereka menjauhkan 
diri dari kesia-siaan hidup. Untuk itu maka gerakan zuhud diisi 
dengan memperbanyak ibadah, riyadloh, mujahadah, tazkiyyah al- 
nafs, guna mendekatkan diri kepada Tuhan." Zuhud dilakukan untuk 
memaksimalkan hidup dalam menekankan kekuatan aspek rohani, 
hal-hal yang sifatnya bendawi, kecuali dalam batas-batas minimal 
dan wajar, mereka jauhi. Mereka menjauhkan diri dari kesia-siaan 
hidup. Untuk itu maka gerakan zuhud diisi dengan memperbanyak 
ibadah, riyadloh, mujahadah, tazkiyyah al-nafs, guna mendekatkan diri 
kepada Tuhan. Dengan ringannya beban-beban keduniawian, maka 
memperlancar jalan pendekatan kepada Tuhan. 


Zuhud merupakan amaliah keagamaan Islam yang menitikberatkan 
pada pola hidup kerohaniaan guna mencari ridho Allah, dengan 
mengendalikan nafsu-nafsu tubuh agar tidak terpedaya oleh 
glamouritas duniawi. Faham kebendaan adalah hal utama yang dijauhi 
dalam sikap zuhud karena faham kebendaan dan nafsu-nafsu rendah 
merupakan sumber kegelapan (adz-dzulumat) yang menyebabkan 
manusia tidak dapat melihat cahaya (an-nuur). Gerakan zuhud yang 
awalnya bersifat amaliah pribadi, kemudian menjadi trend dan diikuti 
banyak masyarakat Islam. Amalaih zuhud kemudian menjadi faham, 
dan selanjutnya menjadi gerakan. 


Pada era sahabat, ada beberapa sahabat yang menekuni secara 
mendalam kehidupan kerohanian ini, di banding sahabat yang 
lain. Di antaranya adalah Abu Bakar, Umar, Utsman, Ali bin Abi 
Thalib, Salman al-Farisi, Abu Dzar al-Ghifari, Hudzaifah, Bilal dan 
lainnya.? Pada zaman sahabat, zuhud menjadi moralitas dan perilaku 


4 Abdal-Gadir Mahmud, Al-Falsafah Al-Sufiyah Fi Al-Islam (Irag: Dar al-Fikr, 1996), 
h. 8-9. 


2 M Ghallab, Al-Tasawuf Al-Mugarin (Kairo: Maktabah al-Nahdhoh, n.d.), h. 29-30. 
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keseharian, dan belum menjadi gerakan spiritual sebagaimana yang 
lazim dikenal dalam dunia tasawuf dewasa ini. Praktik zuhud ini 
kemudian berkembang menjadi faham dan gerakan moral-spiritual, 
sampai memperoleh bentuknya yang matang pada abad ke-4 Hijriyah. 
Tasawuf pun kemudian mengambil bentuk-bentuk yang beragam. 


B. FASE PERKEMBANGAN TASAWUF 


Sebagaimana dijelaskan di muka, bahwa zuhud adalah fase awal 
perkembangan tasawuf. Gerakan zuhud tersebut kemudian berkembang 
dan melahirkan tradisi sufisme atau mistisisme Islam, yakni tradisi yang 
bertumpu pada olah batin guna peningkatan kualitas spiritual. Istilah 
mistisisme Islam ini penting untuk menunjukkan perbedaan tasawuf 
dengan aspek keagamaan pada umumnya, dan sekaligus menegaskan 
bahwa mistisisme dalam tasawuf hanya dapat dihayati oleh muslim. 


Adapun fase-fase historis perkembangan tasawuf secara mencakup 
fase zuhud (abad I-II H), fase formatif (Abad III-IV H), fase tasawuf 
akhlagi-sunni (abad V H), fase tasawuf falsafi (abad VI H), dan fase 
tarekat (abad VII H sampai dengan sekarang). 


Secara lebih rinci, fase-fase tasawuf akan dijabarkan menurut 
periodisasi waktu sebagai berikut: 


Pertama, fase zuhud. Pada abad I Hijriyah muncul zahid (asketis) 
besar, yaitu Hasan al-Bashri. Ia adalah zahid yang memberi nuansa 
zuhud dengan khauf (takut) dan raja' (berharap). Pada tahap 
selanjutnya, muncul guru-guru kerohanian yang menekan hidup 
zuhud (asketisme). Pada asketis muslim (zahid) memilih pakaian wool 
kasar sebagai tanda kesederhanaan, dan simbol penentangan terhadap 
kemubadziran. Terminologi Sufi (pemakai wool) digunakan sebagai 
penggambaran para zahid sejak abad II Hijriyah. Pada abad ini tasawuf 
baru dikenal di Madinah, Kuffah, Mesir Basrah. 


Fase pertama ini merupakan reaksi atas gaya hidup materialistik 
yang ditunjukkan para bangsawan, dan adanya konflik-konflik politik. 
Mereka mengasingkan diri dan tidak ingin terlibat dalam dukung 
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mendukung para politisi yang bertikai.” Hal ini bukan berarti zuhud 
sifatnya hanya sekedar tanggapan atau respon dari tantangan sosial saja. 
Zuhud memiliki sumber-sumber ajaran, dan bahwa suhud menjadi 
gerakan kerohanian yang diikuti banyak orang memang tidak dapat 
lepas dari situasi dan kondisi yang melingkupinya. 

Istilah sufi kemudian menjadi sebutan untuk para zahid dan 
penempuh jalan mistik Islam. Dari kata sufi ini kemudian muncul 
istilah tasawuf. Pada abad II Hijriyah muncul banyak zahid besar, di 
antaranya Rabiah Al-'Adawiyah, salah seorang sufi dari kaum hawa 
yang terkenal dengan ajaran mahabbah (percintaan) yang dilantunkan 
dalam guratan-guratan syair yang indah. Ibadah yang pada masa Hasan 
al-Basri dimotivasi oleh khauf (takut) dan raja (harap), oleh Rabi'ah 
al-““Adawiyah semangatnya diganti dengan cinta (al-mahabbah). 


Fase zuhud ini ditandai dengan penekanan hidup kerohanian 
sebagai respon atas tabiat para penguasa dan bangsawan era itu yang 
memiliki gaya hidup glamour. Fase ini masih kental dengan praktik 
pendalaman agama yang fokus pada sikap menjauhkan diri dari hidup 
bermewah-mewahan dan sikap serba duniawi. Belum ada teori-teori 
tasawuf di fase ini. Yang ada adalah model-model perilaku asketis. 


Kedua, fase formatif. Pada abad III Hijriyah, tasawuf berkembang 
dengan baik. Fase perkembangan abad ini kemudian dikenal dengan 
periode formatif. Pada fase ini, tasawuf sudah berkembang sampai ke 
kota Baghdad (Ibu Kota Kekhalifahan Bani Abbasiyah). Muncul nama- 
nama sufi besar pada fase ini, yaitu Ibrahim al-Balkhi (w. 161 H/778 
M), Abd al-Wahid Ibn Zayd (w. 150 H/ 767 M), Fudayl Ibn Tyad (w. 188 
H), dan Bishri Ibn al-Harits (w. 152 H). Di pusat pemerintahan Bani 
Abbas, kemewahan dan gaya hidup glamour sangat mencolok, sehingga 
memunculkan reaksi gerakan kerohanian. Baghdad pun kemudian 
menjadi tanah paling subur untuk pertumbuhan dan perkembangan 
tasawuf.“ Selanjutnya, pada abad IV H, banguan tasawuf sebagai ilmu 


3 Ibrahim Madkur, Fi Al-Falsafah Al-Islamiyyah (Mesir: Dar al-Maarif, 1976)., h. 67- 
68. 


4 Ahmed T Karamustafa, Sufism: The Formative Period (Edinburg: Edinburg University 
Press, 2007), h. 1-3. 
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dan amal mulai terformat dengan jelas. Teori-teori sufisme pun mulai 
berkembang. 


Pada era Daulah Bani Abasiyah ini tasawuf berkembang pesat. 
Dari Baghdad tasawuf berkembang ke Mesir, Syam, dan Jazirah Arab. 
Pada periode ini muncul model, teori, dan praktik spiritual Islam oleh 
para guru sufi, seperti Dzunnun al-Mishri, Sahl al-Tustari, al-Hallaj, 
Abu Yazid al-Bushtami, dan al-Junayd. 


Pada abad IV Hijriyah ini embrio tasawuf dalam corak falsafi 
sudah lahir. Karya-karya besar dalam literatur tasawuf juga mulai ber- 
kembang dalam paruh terakhir abad IV H, dan paruh pertama abad V 
H. Karya-karya besar dalam literatur sufisme terlahir di fase ini, seperti 
karya al-Kalabadzi, al-Saraj, al-Ousyairi, al-Hujwiri, al- Ghazali, dan 
para sufi intelektual lainnya. 

Pada paruh kedua IV H, muncul teori dan manhaj berfikir terkait 
jalan mistik yang disebut tharigah (jalan spiritual) suluk (perjalanan 
Spiritual). Mazhab-mazhab thaorigah (tarekat) mulai berkembang pada 
fase ini. Jalan mistik (tarekat) adalah jalan spiritual yang ditempuh 
para sufi di bawah bimbingan para guru sufi (mursyid). Perjalanan 
spiritual dilakukan dengan melewati tahap demi tahap yang disebut 
al-magamat (station-station), yang disertai dengan al-ahwal (kondisi 
psiko-spiritual). 

Al-Magamat (jamak dari al-magam) adalah tingkatan seorang 
penempuh laku tasawuf, atau stasiun spiritual yang disinggahi para 
pejalan spiritual (salik), sedangkan ahwal (jamak dari al-hal) adalah 
kondisi psikis dan pengalaman spiritual yang dirasakan dalam per- 
jalanan rohani. Para ulama tasawuf berbeda pendapat tentang jumlah 
dan urutan al-magamat. Hal ini merupakan perbedaan perspektif yang 
dilatarbelakangi oleh perbedaan pengalaman rohani di antara mereka. 


Ketiga, fase tasawuf sunni. Tasawuf sunni adalah tasawuf ahl 
as-sunnah wa al-jamaah yang memberikan penekanan pada praktik 
spiritual berlandaskan Al-Guran dan sunnah secara rigid. Kejayaan 


5 Harun Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), 
h. 56-53. 
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tasawuf sunni beriringan dengan perkembangan pesat teologi 
Asy'ariyah yang dikembangkan oleh Imam Abu Hasan al-Asyari dan 
para murid serta penerusnya, termasuk Hujjatul Islam, al-Ghazali. 
Tasawuf Sunni merupakan pemikiran dan praktik sufisme yang 
secara ketat menambatkan diri dengan dua sumber pokok Islam, serta 
menjadikan faham teologi asyariyah sebagai landasan praktik sufisme- 
nya." 

Fase tasawuf sunni artinya fase dimana tasawuf sunni yang bercorak 
sunnah mulai berkembang dengan menekankan pada keseimbangan 
antara tasawuf dengan tarekat. Tasawuf ini kemudian juga dikenal 
dengan tasawuf akhlagi, untuk membedakan dengan tasawuf falsafi. 
Abad V H menjadi sejarah baru perkembangan tasawuf sunni. Pada 
era ini sufisme telah banyak menarik pengikut dari berbagai kalangan, 
baik dari kalangan intelektual maupun kaum awam. 


Tasawuf menjadi trend umat Islam untuk memperdalam kehidupan 
mistik-religius sebagai kebutuhan kerohanian. Pada abad ini juga 
timbul percaturan wacana antara tasawuf falsafi dengan tasawuf sunni 
yang menyebabkan tasawuf falsafi tenggelam dalam wacana pemikiran 
Islam. Al-Ghazali, al-Ousyairi, dan al-Harawi adalah para sufi penjaga 
ortodoksi yang mengembalikan tasawuf, dan memantapkannya pada 
referensi fundamental yaitu Al-Our'an dan sunnah Nabi. Kemenangan 
tasawuf ini sangat ditopang oleh aliran teologi Ahlussunnah (Asy'ariyah) 
yang banyak menentang ajaran-ajaran mistik Abu Yazid al-Bushtami 
(al-Ittihad) dan Abu Manshur al-Hallaj (al-Hulul) karena keduanya 
dianggap menyeleweng dari prinsip akidah Islam. 


Adalah al-Ghazali, tokoh sufi sunni yang paling berperan dalam 
memberikan kritik terhadap penyimpangan-penyimpangan tasawuf.” 
Kitab Ihya Ulumiddin menjadi bacaan kaum sunni dalam memahami 
tasawuf, serta menjadi argumen kaum sunni dalam menentang 
penyelewengan akidah. Bagi faham sunni, teori-teori tasawuf falsafi 


46 Asmaran As, Pengantar Studi Tasawuf (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2002).h. 262. 
4 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. 
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sebagaimana diungkapkan oleh al-Biusthami dan al-hallaj pada fase 
sebelumnya, dianggap membahayakan akidah umat Islam. 


Al-Ghazali mampu mengembalikan kepercayaan umat Islam 
pada masanya tentang arti penting tasawuf sebagai amalan esoterik. 
Sebelumnya banyak ulama sunni takut dan waswas terhadap per- 
kembangan tasawuf yang didominasi pemikiran al-Hallaj dan al- 
Busthomi. Bahkan tidak sedikit yang mengharamkam tasawuf. Setelah 
kritik al-Ghazali terhadap tasawuf al-Hallaj dan al-Busthomi, para 
ulama mulai mau menerima tasawuf lagi. Dengan kata lain, al-Ghazali 
berhasil mematahkan pandangan tasawuf panteistik Al-hallaj dan Abu 
Yazid al-Busthami, dan pada saat yang sama menyuguhkan tasawuf 
yang bercorak sunni sehingga diterima oleh kalangan ulama dan umat 
Islam pada masanya. 


Keempat, fase tasawuf falsafi. Setelah beberapa saat tenggelam 
dari kancah dinamika tasawuf, pada abad VI Hijriyah, tasawuf falsafi 
kembali bangkit. Kebangkitan ini ditandai dengan munculnya sufi-sufi 
besar seperti Ibn al-Arabi (Wahdah al- Wujud), Suhrawardi al-Magtul 
(Hikmah al-Isyrag), Ibn Faridh (Mahabbah, Fana', Wahdah al-Syuhud) 
dan Ibn Sabi'in (al-Ittihad).$ Karya-karya para sufi filosofis tersebut 
mewarnai dinamika intelektual dan spiritual umat Islam hingga dewasa 
ini. 

Kelima, fase tarekat. Fase ini berkembang pada abad VII H hingga 
dewasa ini. Fase ini ditandai dengan pertumbuhan dan perkembangan 
institusionalisasi tasawuf, yakni melembaganya ikatan persaudaraan 
(organisasi, lembaga) para sufi yang disebut tharigah (tarekat). 
Tarekat merupakan sebuah metode spiritual yang dibakukan oleh para 
pengikutnya. Ordo-ordo (familia) kesufian tersebut berkembang di 
bawah payung ajaran masing-masing guru sufi. Persaudaraan para sufi 
dalam satu aliran pun semakin menguat, dan hal ini menjadi potensi 
keberlangsungan aliran tersebut di masa mendatang. 


Diantara tharigat yang lahir pada kurun waktu ini dan berkembang 
sampai sekarang adalah Tarekat Oadiriyah (dari ajaran Syaikh Abdul 


8 Nasr, The Garden of Truth: Mereguk Sari Tasawuf, h. 211-225. 
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Oodir Jaelani), Suhrawardiyah (Syihabuddin al-Suhrawardi), Rifa'iyah 
(Ahmad Rifa'i), Syadziliyah (Abu Hasan al Syadzili), Nagsyabandiyah 
(Muhammad Ibn Bahauddin al Uwaisi al Bukhari), Badawiyah (Ahmad 
al Badawy), dan lain-lain. Masing-masing tarekat memiliki metode dan 
jenis dzikir tertentu serta amalan yang variatif. 


Tarekat kemudian berkembang dalam banyak aliran, dan masing- 
masing mengembangkan ajaran ke berbagai penjuru dunia. Secara 
kultural, perkembangan Islam banyak terkait dengan perkembangan 
ajaran tarekat. Perkembangan tasawuf seiring dengan perkembangan 
Islam di luar Arab. Dengan demikian, sejarah perkembangan tasawuf 
sebenarnya tidak dapat dilepaskan dari sejarah perkembangan islami- 
sasi itu sendiri. 


Pada perkembangan selanjutnya banyak muncul klaim-klaim 
mistik dari para pengikut sufi, seperti dapat melakukan hal-hal yang 
aneh-aneh yang orang umum tidak dapat melakukannya, amalan- 
amalan irasional, penekanan azimat, kekuatan ghaib, serta ramalan- 
ramalan, praktik perdukunan, dan perilaku mistik yang dianggap sudah 
keluar dari rel utama tasawuf, yaitu tazkiyyah al-nafs dan tagarrub il 
Allah. 


Banyak pengikut sufi justru bangga dengan kemampuan gaib, dan 
menganggapnya sebagai bagian esensial dari sufi. Fenomena pseudo- 
sufi pun berkembang. Penyimpangan perilaku tersebut mendapat 
penolakan dari para guru sufi. Sebagaimana al-Ghazali yang menentang 
bentuk-bentuk tasawuf yang ekstrim dan menyimpang dari syari'at, Ibn 
Athoillah juga melakukan penentangan tersebut. 


Ibnu Athaillah menentang bentuk kesufian tersebut dan meng- 
anggapnya sebagai perilaku yang terjebak pada tipuan dan permainan 
setan. Hal yang demikian menyebabkan reaksi dari Ibnu Taimiyah 
yang menganggap bahwa praktik tasawuf telah diselewengkan oleh 
pengikut tarekat, seperti panteisme dan gnostik, klenik dan perdukunan, 


2 Ibnu Athaillah As-Sakandari, Al-Hikam (Kairo: Maktabah al-Oahirah, 1969), h. 
1968-1970. 
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sehingga harus dikembalikan kepada sumber asalnya yaitu Al-Ouran 
dan al-Sunnah.” 


Kritik Ibnu Taimiyah tersebut berdampak pada munculnya tasawuf 
dengan pola al-hanifiyah al-samhah, yakni praktik moral spiritual Islam 
yang tidak ekstrim. Model tasawuf Ibnu Taimiyah ini menawarkan 
praktik tasawuf yang lebih puritan dan tidak bertentangan dengan 
akidah Islam. Model ini kemudian berkembang menjadi model tasawuf 
baru yang diikuti oleh banyak sufi modern dan perkotaan, yang oleh 
Fazlurrahman model tasawuf tersebut dinamakan dengan sebutan neo- 
sufisme. Dari konteks ini lahirlah tasawuf modern. 


Fase-fase tersebut di atas menunjukkan adanya pertumbuhan, per- 
kembangan dan dinamika pergumulan tasawuf. Tasawuf yang pada 
awalnya sekedar merupakan gerakan zuhud, kemudian berkembang 
dalam bentuk yang bervariasi. Dinamika tasawuf kemudian ditandai 
dengan wacana perdebatan dan pergumulan pemikiran, khususnya 
antara tasawuf falsafi dan tasawuf sunni, sebelum tasawuf mengalir 
menjadi sebuah tarekat. 


C. SEJARAH ILMU AKHLAO 


Sebagaimana dijelaskan di atas, etika (moral) bersifat universal. 
Etika sudah ada sejak keberadaan manusia di planet bumi. Lalu bagai- 
mana dengan etika atau akhlag Islam?. Etika Islam adalah akhlag yang 
diambil sumbernya dari mata air Al-Ouran dan Sunnah Nabi. Sumber- 
sumber tersebut kemudian dimanifestasikan oleh para sahabat dan 
salafus salih yang kemudian diikuti oleh umat setelahnya. 


Akhlag atau etika Islam memiliki sejarahnya sendiri, tetapi sifatnya 
lebih simpel dibanding dengan sejarah berbagai keilmuan dalam 
Islam, seperti sejarah fikih, tasawuf, maupun ilmu kalam. Berikut ini 
penjelasan singkat tentang sejarah lahir dan berkembangnya etika 
dalam Islam, baik sebagai ilmu maupun praktik keagamaan. 


2 Tbnu Taimiyah, Syarh Al-Agidah Al-Wasithiyah (Riyadh: Dar al-Salam Publication, 
1996), h. 14. 
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Kelahiran etika Islam tentu tidak dapat dilepaskan dari kelahiran 
Islam. Islam lahir pada abad VII Masehi merupakan reformasi agama 
yang paling fundamental yang pernah ada di kawasan Timur Tengah. 
Kitab Al-Ouran sebagai kitab agama paling autentik telah melahirkan 
gagasan-gagasan reformatif di zaman jahiliyah. Islam telah melahirkan 
norma-norma etika. 


Peraturan moral yang dilahirkan oleh Islam tersebut telah meroboh- 
kan konsep perilaku jahiliyah yang sarat dengan nuansa kebodohan. 
Adat istiadat jahiliyah ditolak oleh Islam karena bertentangan dengan 
wahyu yang diterima Nabi Muhammad. Adapun adat istiadat dan 
norma-norma Arab pra-Islam yang tidak berlawanan dengan wahyu, 
diterima dan tetap dipakai oleh masyarakat muslim dengan mengalami 
perubahan bentuk.”' Seorang pakar ilmu akhlag, Muhammad Yusuf 
Musa juga menjelaskan bahwa di antara sistem etika jahiliyah, juga 
terdapat keutamaan dan akhlag yang mulia. Sistem itu kemudian 
pada era Islam diterima.” Ada banyak keutamaan hidup yang menjadi 
landasan akhlag yang sudah ada pra-Islam, baik dari Yunani, Persia, 
India, Arab Jahiliyah, jika tidak bertentangan dengan doktrin Al- 
Ouran, maka diterima oleh Islam.” 


Latar belakang historis tersebut, oleh Toshihiko Izutsu, disebut 
sebagai masa lahirnya peraturan moral Islam. Peraturan tersebut mem- 
berikan materi yang segar dalam perilaku manusia. Bangsa Arab pun 
mengalami transformasi penting dalam etika.” Islam hadir dengan 
semangat membimbing dalam peraturan moral yang bersumber dari 
wahyu. Ketika Islam hadir, tidak mengingkari seluruh adab dan akhlag 
yang sudah ada dalam tradisi kebudayaan Arab.” Adab dan akhlag 
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Arab pra-Islam yang sejalan dengan Islam kemudian menjadi faktor 
komplementer dalam satu kesatuan sistem akhlag Islam. 


Akulturasi terjadi karena sifat akhlag yang universal. Etika Islam 
kemudian memiliki bangunan yang khas dengan ciri-ciri khusus 
keislaman dalam belantara universalitas etika. Etika Islam dengan 
karakter khas itu kemudian mengambil peran yang lebih luas dalam 
perkembangan kebudayaan manusia, seiring dengan penyebaran 
Islam ke wilayah Irano-Semitik, yang kemudian menyebar ke seluruh 
penjuru dunia. 
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BAB IV 


DASAR-DASAR AJARAN AKHLAO-TASAWUF 


A. SUMBER AJARAN 


Ibarat air, tasawuf ditimba dari sumur Al-Ouran dan as-Sunnah, 
serta amaliah para sahabat. Sumber-sumber tersebut sekaligus menjadi 
penanda bahwa tasawuf terlahir dari dasar-dasar orisinal Islam, walau- 
pun dikemas dalam berbagai varian konsep dan perilaku esoterik. 

Islam adalah agama yang komprehensif. Selain memiliki sistem 
teologi dan hukum yang jelas, Islam juga memberikan basis bagi sistem 
spiritual dan penghayatan keagamaannya sendiri yang disebut tasawuf 
atau sufisme.” Tasawuf sebagai pemikiran dan praktik keagamaan 
dalam Islam merupakan produk ijtihadi dari pesan-pesan Al-Our'an, 
Sunnah, atsar (jejak laku) sahabat, terutama dalam soal moral dan 
spiritualitas. 

Ibnu Khaldun menyebut tasawuf sebagai ilmu dan istilah yang baru, 
yang belum dikenal pada zaman Nabi.” Disebut baru karena istilah dan 
konsepsi keilmuan belum terstruktur dan formatif, walaupun perilaku 
dan ajaran sudah terlahir sejak lahirnya Islam. Bicara soal tasawuf 
tidak dapat lepas dari Al-Ouran dan Sunnah karena keduanya adalah 
sumbernya.” Tasawuf pun menjadi bagian integral dalam sistem Dien 


28 Mulyadhi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf (Jakarta: Erlangga, 2006), h. 23. 
2 Ibnu Khaldun, Al-Mugaddimah (Beirut: Dar al-Fikr, n.d.), h. 370-371. 
8 Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Gusyairiyah, h. 7. 
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al-Islam. Sebagai bagian integral dan Islam, praktik tasawuf memiliki 
sandaran dari konsep al-ihsan, yakni penyempurnaan budi pekerti dan 
pengabdian kepada Tuhan dengan penuh kesadaran dan ketulusan. 
Sebagaimana diketahui bahwa ajaran prinsip dalam Islam mencakup 
al-Iman, al-Islam dan al-Ihsan. Al-Iman mengejawantah dalam sistem 
tauhid, al-Islam dalam mengejawantah dalam sistem syari'ah, dan 
al-Ihsan dalam mengejawantah dalam sistem moral dan spiritualitas 
dalam Islam. Dengan demikian kelas bahwa akhlag dan tasawuf adalah 
bagian dari doktrin dasar dalam agama Islam. Akhlag dan Tasawuf 
merupakan pengembangan aspek al-ihsan. Doktrin moral dalam Islam 
tentu lebih dideteksi sumber-sumbernya karena variabel moral lebih 
sederhana dibanding tasawuf. Tasawuf, karena sifatnya yang esoterik 
dan kompleks, maka sering menjadi perdebatan panjang dalam per- 
gumulan pemikiran Islam. 

Doktrin tentang akhlag tentu lebih gath'i al-dilalah (dalil yang di- 
tunjuk tegas dan jelas) dibanding tasawuf. Ajaran akhlag dapat dilihat 
dari perintah Al-Ouran dan Sunnah Nabi, di samping nilai-nilai etik 
bersifat universal yang menyebabkan mudah dimengerti oleh siapapun. 
Sumber gur'ai tentang akhlag dapat dilihat dalam surat al-Galam (4): 


Artinya: “dan sesungguhnya engkau (Muhammad), benar-benar 
berbudi pekerti yang agung”. 

Ayat ini menjadi dasar utama pendidikan akhlag di dalam Islam. 
Umat Islam diharuskan mengikuti akhlag Nabi. Akhlag Nabi yang di- 


maksud adalah seluruh perbuatan yang sudah digariskan dalam Al- 
Ouran. Akhlagnya Nabi adalah Al-Our'an itu sendiri. 


Jadi walaupun sifat etika (ilmu akhlag) itu universal, Islam mem- 
berikan penegasan kembali tentang keharusan umat Islam untuk 
berbuat baik sehingga menjadi manusia yang bukan saja mukmin dan 
muslim, tetapi juga muhsin. Nabi juga bersabda, “Sesungguhnya aku 
diutus untuk menyempurnakan akhlag” Hadis ini merupakan afirmasi 
yang jelas dan tegas bahwa misi Nabi adalah menyempurnakan perilaku 
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manusia sehingga menjadi manusia yang baik budi pekertinya. Oleh 
karena itu maka akhlag menjadi pilar utama dalam Islam, dan menjadi 
pendidikan dasar yang vital dalam sistem pendidikan Islam. 


Keberadaan akhlag sebagai bagian dari doktrin Islam tidak 
sedikitpun memunculkan perdebatan. Akhlag yang baik, yang sudah 
menyatu dalam seluruh sel-sel tubuh, maka akan memperoleh: 
al-irsyad (pemahaman insight dalam membedakan kebaikan dan 
keburukan), at-taufig (perilaku hidup yang terbimbing oleh tuntunan 
Al-Ouran), dan al-hidayah (memiliki kegemaran melakukan kebaikan 
dan meninggalkan hal yang buruk). Bahkan akhlag menjadi bagian 
penting dalam terminologi tagwa. Akhlag adalah manifestasi dari 
tagwa.” Tagwa adalah “imtitsalu awamirillah wa ijtinabu nawaahiih”, 
yang artinya “menjalankan seluruh perintah Allah, dan meninggalkan 
larangannya”. Mengukur kualitas tagwa, salah satunya dengan budi 
pekerti. Tagwa adalah prinsip paling fundamental dalam sistem agama 
Islam. Tagwa diwujudkan dalam keyakinan yang kuat, melaksanakan 
perintah syari'ah secara lurus, dan akhlag yang mulia. 


Berbeda dengan ilmu akhlag yang lebih dapat dicari sumber- 
sumber orisinalnya, tasawuf lebih rumit eksplisitasinya karena variabel 
tasawuf sangat kompleks, dan sifatnya yang esoterik (batiniah). 
Pemahaman yang mendalam dengan menggunakan nalar kritis dan 
penghayatan esoterik diperlukan untuk membuat narasi sumber- 
sumber ini. Tafsir-tafsir atas kandungan ayat-ayat sufistik menjadi hal 
paling penting untuk membuat deskripsi mengenai sumber-sumber 
ajaran sufisme. 


Sejarah menunjukkan bahwa tasawuf bukan datang dari tradisi 
di luar Islam. Tasawuf adalah “penafsiran” lebih jauh tentang makna- 
makna spiritual yang terkandung dalam Al-Our'an dan Sunnah. Tidak 
dipungkiri bahwa secara substansial, praktik keagamaan dalam tasawuf 
bersandar dari ajaran-ajaran spiritual Islam yang tertuang dalam cahaya 
Al-Ouran dan praktik kerohanian Nabi Muhammad. Kedua sumber 


2? Umary, Materi Akhlag. , h. 3. 
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Spiritualitas tersebut menjadi identitas tasawuf, yang membedakannya 
dengan praktik mistis di luar Islam. 


Tasawuf adalah way of esoterik in Islam. Sebagai jalan rohani, 
tasawuf bersumber mata air dari firman Allah SWT dan nada-nada 
nubuwwah, walaupun tidak dipungkiri dalam perkembangannya ter- 
dapat kemungkinan adanya pengaruh dari konsep dan praktik-praktik 
laku esoterik dari berbagai tradisi yang mendahuluinya, baik tradisi 
pemikiran filsafat Yunani, tradisi agama-agama pra-Islam di Timur 
Tengah, maupun kebudayaan lainnya. 


Benih tasawuf terdapat dalam Islam. Mata air tasawuf adalah 
Islam itu sendiri, sehingga tidak dapat dipisahkan dari Islam.$' 
Tasawuf adalah ekspresi mistis dalam keimanan Islam, sehingga men- 
jadi bagian signifikan dalam historisitas muslim.” Dari perspektif 
inilah maka dikatakan bahwa tasawuf adalah bagian integral dari 
Islam. Ibarat aliran air sungai, tasawuf mengalir memanjang secara 
berkesinambungan dari hulu (sumber) hingga hilir (muara). Sumber 
mata air tasawuf adalah Al-Ouran dan Sunnah, aliran air itu sebagai 
historisitas kesejarahannya. Inilah gerak dinamika penghayatan 
spiritual dalam kesejarahan muslim. Pengaruh kebudayaan masyarakat 
tentu memengaruhi perjalanan tasawuf sebagaimana pengaruh kondisi 
sungai dalam terhadap aliran airnya, tetapi tidak akan menyangkal 
bahwa air tasawuf yang mengalir di sungai itu berasal dari hulu Al- 
Ouran dan Sunnah. 


Dalam banguan dien al- Islam, terdapat dimensi eksoterik 
(lahiriyah), yakni fikih, dan dimensi esoterik (batiniyah), yakni tasawuf. 
Keduanya tidak dapat dipisahkan karena merupakan dwi tunggal. 
Tasawuf sebagai bentuk praktik kerohanian yang menekankan aspek 
batin berfungsi memberi bobot spiritual pada ibadah lahir (fikih). 


S Carl W. Ernst, Words Of Ecstasy in Sufism (Kuala Lumpur: S. Abdul Majeed $ Co., 
1994), h. 1-2. 


S1 Sayyed Hossein Nasr, Tasawuf, Dulu Dan Sekarang, ed. Abdul Hadi WM (Jakarta: 
Pustaka Firdaus, 1991). 


2 John Renard, Seven Door to Islam: Spirituality and the Religious Life of Muslim 
(Barkeley: University of California Press, 1996), h. 307. 
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Tasawuf merupakan ruang penghayatan spiritual dalam Islam. 
Tasawuf mengalir dalam kesejarahan Islam. Tentu, Manifestasi 
kesejarahan tidak lepas dari sistem keyakinan yang melahirkan sejarah. 
Lahirnya taswuf dalam sejarah islam tentu memiliki sumber dan dasar 
pijakan. Sumber-sumber otentik tersebut dapat dilacak dari beberapa 
ayat Al-Ouran yang menjadi pijakan manifestasi sufistik dalam 
kesejarahan Islam. 


Di bawah ini akan dipaparkan sumber-sumber tasawuf landasan 
Ouran yang kuat. Surat al-Hadid ayat 3, oleh para sufi, dijadikan filosofi 
serta pandangan kosmologi mendasar tentang praktik tasawuf. 


Kk “3 Par Ae Bls dakIe 3 

O Ae ji ya3 PAI Tea SI ISI 3 

Dialah yang Awal dan yang akhir yang Zhahir dan yang Bathin, dan 
Dia Maha mengetahui segala sesuatu ) O.S. al-Hadid: 3). 


Ayat ini mengandung makna bahwa Allah SWT adalah Dzat Yang 
Maha Awal. Artinya wujud-Nya sebelum segala sesuatu ada (tercipta). 
Dia juga Yang Maha Akhir. Yang Akhir berarti bahwa Allah adalah 
Dzat yang tetap ada setelah segala sesuatu musnah dan menjadi tidak 
ada. Adapun al-Zhahir artinya bahwa Allah ada:ah Dzat Yang Nyata, 
sehingga walaupun tidak terlihat oleh indera, tapi keberadaannya 
adalah fakta yang paling nyata. Sedangkan al-Batin diartikan sebagai 
Dzat yang tidak dapat dijangkau oleh kekuatan empiris makhluk. 


Sifat al-Batin yang dimiliki oleh Tuhan Allah SWT ini telah 
menginspirasi para sufi, sekaligus menjadi basis filosofi doktrin 
dan ajarannya sehingga menggerakkan mereka melakukan upaya 
bathiniyah (spiritual) dalam rangka tagarrub (mendekatkan diri) 
kepada yang Maha Batin. Tasawuf adalah bagian dari diaspora batin 
dalam penghayatan ketuhanan. Untuk mendekatkan diri kepada al- 
Bathin, maka harus dilakukan dengan penghambaan yang sifatnya 
esoteris juga. 

Selanjutnya, ajaran fundamental tasawuf, seperti zuhud, shabar, 
wara, dan lain-lain, juga diambil dari perintah Al-Ouran. Ajaran- 
ajaran tersebut merupakan interpretasi praktis dari diktum Al-Guran 
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dan sunnah Nabi. Pendekatan secara bathiniyah ini menjadi fondasi 
dasariah dalam praktik tasawuf guna pendekatan diri kepada Allah. 
Dalam dunia sufi, kedekatan seorang penempuh laku spiritual dengan 
Tuhan, bukan hal yang tanpa dasar. Tuhan itu sangat dekat dengan 
hamba, hama itu sendiri yang menjauhi-Nya. Oleh karena itu maka 
diperlukan upaya batin dalam rangka menjaga kedekatan dengan 
Tuhan. Kedekatan itu digambarkan dalam surat al-Oaaf (ayat 6), Allah 
SWT berfirman: 


do 
2. 


JS Sa SN AG ALI og ani dg GAY SA, 
On 


Artinya: “Dan Sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dan 
mengetahui apa yang dibisikkan oleh hatinya, dan Kami lebih dekat 
kepadanya daripada urat lehernya. (O.S. al-Gaaf: 16) 

Ayat ini mengandung makna bahwa untuk mendekatkan diri 
kepada Allah, maka manusia harus melakukan perjalanan ke dalam 
dasar batin. Perjalanan ini akan bermuara pada penemuan kembali 
fitrah sehingga memunculkan kesadaran murni, yakni kondisi 
kedekatan hamba kepada Allah. Kedekatan tersebut diibaratkan seperti 
air yang berada dalam bumi. Air tidak datang dari luar bumi, tetapi 
unsur yang tersimpan dalam bumi. Ketika seseorang menggali tanah, 
maka sumber air tersebut akan muncul. Begitu juga ketika manusia 
melakukan upaya esoterik, kedekatan tersebut akan dapat dihayati. Jika 
tidak digali, maka sumber air tidak dapat diketahui, begitu juga jika 
manusia tidak melakukan penghambaan dan penghayatan spiritual, 
maka kedekatan itu tidak dapat dirasakan. 

Ayat lain yang menjadi sumber bagi cara berfikir dan praktik 
sufisme adalah surat an-Nur ayat 35: 


Tr 3» an LK Ke -.3 
Deal Clean Ud SAS 3 Ja SG op 3 
TAS Ka pat oa SAE SPK atau 


| 
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: “1: 3S - Aa Bh 3» 31 tri £ 1 & - 
Sa 3 Kp ERA II Ian 33 ME RE YK 
LE ah Jb ly SE JAN HI da3 IL ya ay jl AI 
Artinya: “Allah adalah (Pemberi) cahaya (kepada) langit dan bumi. 
perumpamaan cahaya Allah, adalah seperti sebuah lubang yang tak 
tembus, yang di dalamnya ada pelita besar. pelita itu di dalam kaca (dan) 
kaca itu seakan-akan bintang (yang bercahaya) seperti mutiara, yang 
dinyalakan dengan minyak dari pohon yang berkahnya, (yaitu) pohon 
zaitun yang tumbuh tidak di sebelah timur (sesuatu) dan tidak pula di 
sebelah barat(nya), yang minyaknya (saja) Hampir-hampir menerangi, 
walaupun tidak disentuh api. cahaya di atas cahaya (berlapis-lapis), 
Allah membimbing kepada cahaya-Nya siapa yang Dia kehendaki, dan 
Allah memperbuat perumpamaan-perumpamaan bagi manusia, dan 
Allah Maha mengetahui segala sesuatu”. 


Sayyed Hsein Nasr menjelaskan bahwa Allah adalah sumber 
cahaya bagi seluruh makhluk hidup. Cahaya itu kemudian ditangkap 
oleh orang-orang yang senang merenungi masalah kerohanian. Jika 
cahaya yang ditangkap oleh manusia itu tidak lagi dapat memerangi 
kehidupan bumi yang fana dan gelap, maka relasi “kosmologi cahaya” 
tersebut menjadi berakhir.” Ayat ini menegaskan perlunya manusia 
konsisten menjalani kehidupan dalam pancaran cahaya ilahi. Supaya 
dapat menikmati dan menghayati pancaran cahaya ilahi diperlukan 
kebersihan jiwa, jika tidak maka pancaran cahaya ilahi menjadi tidak 
dapat dimanfaatkan oleh manusia. Cahaya tersebut menjadi sumber 
energi utama bagi meningkatkan kualitas spiritual manusia. Bagi orang 
yang menutup diri dari cahaya, itu seperti mata yang buta di tengah 
cahaya sinar matahari. Sinar matahari yang cerah dan mencerahkan, 
cahayanya tidak memiliki arti bagi orang buta. Untuk itu maka 
bashirah (mata batin) seseorang harus baik. Untuk menuju ke arah ini 
diperlukan mujahadan dan riyadhoh. Hal ini menjadi jalan hidup sufi. 


88 Nasr, Tasawuf, Dulu Dan Sekarang, h. 39.. 
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Ayat 115 dari surat al Bagarah juga menjadi inspirasi bagi kaum 
sufi dalam praktik spiritualnya: 


2» 3 B9 In BA, Pe ta 2 22 3 2.0 NE 
DE ag Bl Ol 3 BIP KE Dah oi ah, 
Artinya, “Dan kepunyaan Allah-lah timur dan barat, Maka 


kemanapun kamu menghadap di situlah wajah Allah. Sesungguhnya 
Allah Maha Luas (rahmat-Nya) lagi Maha mengetahui”. 


Ayat ini menegaskan bahwa kekuasaan Allah itu tanpa batas. 
Penghambaan harus dilakukan kapanpun dan di manapun. Prinsip 
ini kemudian melahirkan sebuah kondisi kejiwaan yang sadar bahwa 
seluruh makhluk berada dalam pantauan Tuhan, dan selanjutnya 
memunculkan kesadaran akan “kehadiran Ilahi” dalam setiap aktivitas 
dan perbuatannya. Kesadaran seperti ini hanya bias diperoleh melalui 
olah batin dan penghatan spiritual. Formalitas dan intelektualitas dalam 
beragama saja tidak cukup jika tidak dibarengi dengan penghayatan 
spiritual 

Penghatan spiritual tidak mungkin tumbuh jika tidak diawali 
dengan upaya tazkiyyah al-nafs (pembersihan jiwa). Hal ini dijelaskan 
dalam ayat-ayat yang bernuansa psiko-spiritual, yang juga menjadi 
landasan perilaku para sufi. Di antaranya termaktub dalam surat as- 
Syams ayat 9, dan surat al-A'la ayat 14. 


3 aa 

Artinya: “Sesungguhnya beruntunglah orang yang mensucikan jiwa 
itu” (OS. as-Syams: 9). 

Oia 

Artinya: “Sesungguhnya beruntunglah orang yang membersihkan 
diri” (OS. al-A'laa: 14). 

Masih banyak ayat-ayat Al-Our'an yang menjadi landasan tasawuf 

seperti surat al-Maidah ayat 54 berbicara soal mahabbah, at-Tamrin 

ayat 8 bicara soal taubat, surat Ibrahim ayat 7 tentang syukur, surat 
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al-Mukmin ayat 55 tebntang sabar, surat al-Maidah ayat 119 tentang 
ridho, at-Thalag ayat 3 tentang tawakkal dan lain sebagainya.” 


Ayat-ayat tersebut di atas adalah penegasan keharusan manusia 
untuk memiliki sifat-sifat terpuji, dan keharusan untuk membersihkan 
diri dari sifat-sifat tercela. Dengan melakukan pembersihan jiwa maka 
akan berdampak pada meningkatnya kesadaran spiritual sehingga 
manusia secara istigomah dapat menghayati kehadiran-Nya sehingga 
pemikiran, perkataan dan perbuatan dapat terbimbing oleh kuasa 
langit. Ayat-ayat tauhid dan ayat-ayat bernuansa spiritual ini, dalam 
perspektif sufisme, hanya dapat dipahami dengan penghayatan 
spiritual. Pemahaman fisik (lahiriyah) saja, tidak akan dapat men- 
datangkan kehangatan dalam memahami ayat-ayat tauhid yang ber- 
nuansa spiritual. Di situlah hubungan timbal balik antara kesucian jiwa, 
pemahaman ayat esoterik, dan penghayatan spiritual, yakni hubungan 
yang saling memengaruhi, yang satu akan menjadi sebab bagi yang 
lainnya. 

Ilmu dan praktik pembersihan hati merupakan ruh tasawuf. Hati 
merupakan entitas yang mengetahui tentang Allah (al-alim billah). Hati 
senantiasa mendekatkan diri kepada Allah (al-mutagarribah ila Allah), 
ia beramal atas nama dan karena Allah (al- amil billah), selalu berjalan 
menuju Allah (as-sa'i Ilallah), dan entitas yang mampu menyingkap 
apa-apa yang di sisi Allah (al-mukasyifah bima 'indallah).” Tasawuf 
disebut sebagai mistisime Islam atau kebatinan Islam karena bertumpu 
pada ilmu hati. Hati bersifat mistik (tidak tampak) dan berada dalam 
dunia batin. 


Sumber lain dalam praktik sufisme adalah sabda Nabi Muhammad: 
“Sembahlah Allah seolah-olah kamu melihat-Nya, maka apabila kamu 
tidak melihat-Nya, maka Ia pasti melihatmu” Hadis ini merupakan 
pelajaran esoterik tentang pentingnya olahrasa dalam rangka menjalin 
hubungan vertikal dengan Allah. 


4 Abuddin Nata, Akhlag Tasawuf (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2009), h. 181. 
S5 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din.(Juz III). h.2. 
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Masih banyak sumber-sumber lain yang dijadikan rujukan dalam 
praktik sufisme, baik dari ayat-ayat lain maupun dari tradisi Nabi. 
Seluruh tradisi esoterik Nabi adalah menjadi rujukan perilaku tasawuf, 
seperti uzlah (mengasingkan diri dari keramaian), khalwat (pertapaan, 
menyendiri) dan zuhud (tidak menjadi budak dunia) yang menjadi 
sifat dan perilaku keseharian Nabi. Para sufi bermaksud mengikuti 
dan mengembangkan sifat dan perbuatan yang bernuansa esoterik 
yang dilakukan oleh Nabi, baik mujahadah maupun riyadhoh yang 
dilakukannya, serta keseluruhan pandangan kosmologi spiritual Nabi. 


B. FAKTOR YANG MEMENGARUHI PERTUMBUHAN 
TASAWUF 


Dalam perjalanan kesejarahannya, tasawuf berinterakasi dengan 
kebudayaan masyarakat. Dari sinilah pengaruh dari luar Islam ikut 
memperkaya khazanah tasawuf. Walaupun memiliki sumber orisinil 
dalam Islam, namun sebagai produk sejarah (historisitas manusia), 
praktik tasawuf tidak dapat dilepaskan dari perkembangannya sosial 
dan budaya yang melingkupinya. Tidak heran jika kemudian tasawuf 
mendapat pengaruh dari pemikiran filsafat Yunani, maupun tradisi 
agama dan spiritual yang berkembang pada masa perkembangan 
tasawuf dan masa sebelumnya. Pengaruh-pengaruh dari tradisi budaya 
dan pemikiran tersebut tidak mengurangi orisinalitas tasawuf sebagai 
penghayatan keagamaan dalam Islam. 

Tasawuf yang dilahirkan dari rahim Islam, dalam perkembangannya 
bersinggungan dengan berbagai pemikiran dan tradisi lain sehingga 
terjadi akulturasi tanpa meninggalkan sumber mata air tasawuf itu 
sendiri. Sistem teologi, pandangan kosmologi, serta akar tradisi tasawuf 
tetap bersumber dari sumber mata air Islam. Akulturasi adalah proses 
alamiah yang tidak dapat dielakkan, dan bahkan menjadikan tasawuf 
sebagai penuh dengan warna-warni varian budaya. Meskipun sumber 
ajaran Tasawuf itu Al-Ouran dan tradisi Nabi, tetapi dalam konteks 
sosio-historis, pertumbuhan dan perkembangannya juga diwarnai oleh 
faktor sosio-kultural yang ada pada masanya dan masa sebelumnya. 
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Ada beberapa faktor yang memengaruhi pertumbuhan dan per- 
kembangan tasawuf, yaitu: 


Pertama, faktor internal yaitu adanya asketisme (zuhud) gurun 
pasir yang dilakukan oleh Abu Dzarr al-Ghifari di Madinah pada masa 
sahabat, dan asketisme Hasan al-Bashri yang mengasingkan diri dari 
hiruk pikuk politik dan keduniawian. Hal yang sama juga dipraktikkan 
oleh Rabi'ah al-Adawiyah dan beberapa sufi awal lainnya. Asketisme 
padang pasir ini merupakan referensi paling mendasar dalam praktik 
tasawuf, setelah Al-Ouran dan Sunnah. 


Kedua, faktor eksternal, yaitu pengaruh dari konsep, tradisi 
dan budaya spiritual yang berkembang di Persia dan Mesir, seperti 
Hellenisme Phythagoras dan Gnostisisme Alexandrian. Dalam 
Hellenisme Phythagoras dikatakan bahwa ruh manusia memancar dari 
Tuhan dan akan kembali kepada Tuhan. Akan tetapi, jika ruh tersebut 
kotor, maka harus disucikan dengan pemikiran filsafat. Adapun 
pandangan kosmologi mistik Gnostisisme Alexandrian menyatakan 
bahwa ruh manusia sebelum kembali ke Tuhan harus bersatu dengan- 
Nya terlebih dahulu sebelum kematianya. Konsep ini kemudian disebut 
gnosis, yang kemudian memengaruhi munculnya konsep ittihad 
(penyatuan) dalam tradisi tasawuf falsafi. 


Pengaruh Persia paling kuat, menurut Goldziher adalah konsep 
tentang Nur Muhammad yang diambil dari konsep Harmus dalam 
tradisi kepercayaan Zarathustra. Begitu juga tradisi zuhud yang mirip 
keyakinan dalam agama lokal Persia, yaitu Manu dan Masdag. 
Pengaruh tersebut didasarkan pada hubungan kebudayaan antara Arab 
dan Persia yang sudah berjalan lama, bahkan zaman pra-Islam. 

Ada juga pengaruh dari praktik pengasingan diri yang dilakukan 
para rahib Yahudi dan Nasrani. Pengaruh dari unsur agama Nasrani 
terlihat pada ajaran tasawuf yang mementingkan kehidupan zuhud dan 
fakir. Menurut Ignas Goldziher dan juga para orientalis lainnya, mereka 
mengatakan bahwa kehidupan zuhud dalam ajaran tasawuf adalah 


& Nata, Akhlag Tasawuf., h. 188. 
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pengaruh dari rahib-rahib Kristen.” Para rahib tersebut mengikuti 
jalan hidup Isa al-Masih. Teks Injil dan gaul (perkataan) Isa al-masih 
terkait moralitas dan sikap esoterik sering muncul di berbagai buku 
tasawuf. Di samping itu, ada juga pengaruh mistik-keagamaan yang 
berkembang di India yang, yaitu ajaran Nirwana (dari Budha) sebagai 
praktik penghancur diri untuk bersatu dengan Tuhan. Sedangkan dari 
Hindu ada ajaran persatuan Atman-Brahman.” 


Akan tetapi bisa juga dikatakan bahwa tasawuf berkembang secara 
alami berpatokan pada naluri spiritualitas. Pengalaman dan kondisi 
psiko-spiritual para spiritualis bisa mirip atau memiliki persamaan, 
walaupun secara formal berbeda agama.” Pandangan para orientalis 
tentang sejarah tasawuf adalah pandangan outsider. Outsider perspective 
terkadang memiliki kelemahan disebabkan karena adanya distansi 
(jarak) antara subyek yang meneliti dengan obyek yang diteliti. 


Mengenai hal ini, pendapat Stace, seorang peneliti tasawuf patut 
untuk diutarakan. Ia mengatakan bahwa pengalaman spiritual, secara 
substansif memiliki kesamaan. Perbedaan yang ada lebih dipengaruhi 
oleh interpretasi atas pengalaman itu sendiri. Uraian atas pengalaman 
yang sering berdasar, atau dipengaruhi oleh kebudayaan local 
tempat seorang spiritualis hidup juga menjadi penyebab munculnya 
differensiasi.'' Hal ini berarti bahwa persamaan dengan tradisi 
spiritual lain, bisa jadi sebuah kebetulan karena dalam spiritualitas 
terdapat naluri-naluri alamiyah yang dapat mempersamakan berbagai 
pemahaman dan cara berfikir spiritual. 

Jadi, kesamaan faham, doktrin dan tradisi spiritual belum tentu 
disebabkan oleh hubungan saling memengaruhi. Bisa jadi merupakan 
kebetulan, sebagaimana tradisi topeng di Afrika bukan memengaruhi 
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atau dipengaruhi oleh tradisi topeng di belahan bumi lain. Kesamaan 
bukan berarti adanya relasi keterpengaruhan. 


Di samping faktor-faktor tersebut diatas, pertumbuhan dan per- 
kembangan lebih lanjut dari ajaran dan gerakan tasawuf dipicu oleh 
fenomena sosio historis yang terjadi di dunia Islam. Tasawuf adalah 
bentuk protes atas kondisi sosial yang ada, yakni protes atas formalisme 
(faham serba formal) yang ditunjukkan oleh kaum fugaha (ulama 
hukum Islam) karena dianggap menjadikan agama menjadi tidak kaku 
dan tidak menyentuh hati, protes atas intelektualisme (faham serba 
intelektual) yang dikedepankan oleh kaum mutakallimun (ulama 
ilmu kalam) dan filosof muslim yang dapat menyebabkan kekeringan 
Spiritual, serta protes atas gaya hidup materialistik (serba duniawi) 
yang ditujukan oleh kalangan istana dan orang kaya. Protes-protes itu 
kemudian ikut andil dalam menumbuh suburkan praktik tasawuf. 
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BAB V 


HIRARKI DAN STRUKTUR 
ILMU DALAM TASAWUF 


A. HIRARKI ILMU 


Di dalam tradisi tasawuf terdapat empat tingkatan ilmu yang ber- 
sifat hirarkis, yaitu Syariat, Tharigat, Hakikat dan Marrifat. Tingkatan 
ini adalah konsep hasil ijtihad para ulama sufi guna memberikan 
jalan mudah bagi umat Islam dalam menekuni kehidupan esoterik. 
Meminjam istilah metode pembelajaran saat ini, konsep tingkatan ilmu 
tersebut dapat diibaratkan sebagai kurikulum laku sufi. Agar tujuan 
laku sufi dapat dicapai maka diperlukan metode dan petunjuk teknis 
dalam pembelajaran dan praktiknya. Tanpa kurikulum dan metode 
serta teknis yang benar, maka penempuh laku sufi bias salah jalan. Dari 
konteks inilah, para pelaku tasawuf harus memahami peta konsepnya, 
yakni empat tingkatan ilmu. 


Syariat berarti jalan yang sudah digariskan oleh Tuhan untuk 
mencapai kehidupan abadi. Jalan tersebut berupa undang-undang 
(peraturan) atau konstitusi agama. Syariah adalah manifestasi dari 
akidah islam yang menjamin kehidupan dan kesejahteraan manusia, 
baik di dunia maupun akhirat, yang secara detail di jabarkan dalam 
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ilmu fikih.? Fikih atau hukum Islam disebut sebagai syariah karena 
membimbing manusia kepada jalan menuju kehidupan abadi.” 


Dalam perspektif para sufi, syari'ah dipahami sebagai amal ibadah 
lahiriyah, sedangkan tasawuf merupakan ibadah batiniyah (fokus pada 
aspekbatin). Karena terkait dengan aspek lahir, berupa hukum-hukum, 
maka syariat disebut sebagai eksoterisme Islam, untuk membedakan 
dengan tasawuf sebagai esoterisme Islam. Syariat membahas hal-hal 
terkait dengan hukum Islam (syarat dan rukun ibadah, lima hukum 
asal, dan aturan perundang-undangan dalam diktum keagamaan). 
Untuk menekuni laku spiritual, mutlak diperlukan pemahaman dan 
perilaku yang benar sesuai syariah. Tidak ada tasawuf tanpa syariah. 


Syariah menjadi aspek paling mendasar dalam bertasawuf. Dasar 
syar'I diperlukan sebagai alat ukur untuk menghukumi perilaku esoterik 
dalam tasawuf agar laku-laku spiritual tidak keluar dari rel hukum 
syariah. Para pelaku tasawuf harus memiliki ilmu dan pemahaman 
syariah yang kuat sebagai bekal utama dalam menjalankan ibadah 
esoterik. 


Syariah itu ibarat kulit luar, sedangkan kulit dalamnya adalah 
tharigat.” Jika seseorang hanya sampai pada galian kulit luar, maka 
hal itu masih jauh dari esensi isi. Memiliki pemahaman syariah yang 
luas tanpa dilanjutkan penghayatan batin maka hanya akan menjadi 
tumpukan pengetahuan yang memenuhi ruang pikiran 

Adapun Tharigat (tarekat) adalah jalan batin (jalan spiritual), yakni 
jalan spiritual yang ditempuh oleh sufi untuk mendapat ridho Allah.” 
Tharigat berasal dari Bahasa Arab tharigah yang berarti al-sabiil 
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(jalan), al-shirath (jalan), al-khat fi al-syai (garis sesuatu). Adapaun 
secara istilah, tharigat berarti sebuah pengamalan keagamaan esoterik 
yang dilakukan oleh muslim dengan bersumberkan dari ajaran para 
guru sufi yang diambil dari Al-Ouran.” 


Al-Ghazali menyebut tarekat sebagai jalan yang sudah disiapkan 
secara khusus untuk ditempuh oleh hati (galb), jiwa (mafs) dan ruh (ruh) 
manusia. Tga istilah tersebut walaupun memiliki perbedaan makna 
khusus, tetapi dalam konteks ini menunjuk kepada makna umum yang 
sama, yaitu al-lathifah al-rabbaniyyah." Ketiganya merupakan konsep 
sentral dalam psikologi sufi. Seluruh cara pandang , kepribadian dan 
laku-laku sufi tidak lepas dari konsep sentral ini. Fakultas rohaniyah 
inilah yang menjadi perhatian utama dunia tarekat. 


Harun Nasution menjelaskan tharigat sebagai jalan yang harus 
ditempuh para salik (penempuh laku sufi) guna mendekatkan diri 
sedekat mungkin dengan Allah.” Inti tharigat adalah terletak pada 
pnghayatan spiritualnya. 

Tarekat merupakan bentuk praktik dari tasawuf, sebagaimana 
hukum figih menjadi bentuk lebih nyata dari syari'ah. Dalam perspektif 
kaum sufi, seorang hamba tidak mungkin sampai pada hakikat (esensi) 
ketuhanan jika hanya ditempuh dengan ibadah lahir. Oleh karena 
itu, tarekat menjadi jalan batin yang dapat mengentarakan seorang 
hamba menuju pada hakikat. Posisi tarekat berada di antara syariat 
dan hakikat. Walaupun tarekat merupakan tingkatan lebih tinggi dari 
syariat, namun pengamalan syar'i, dalam perspektif sufisme, menjadi 
keniscayaan bagi seorang sufi. 


Para sufi cenderung menggambarkan langkah-langkah yang 
membawa kepada kehadirat Tuhan sebagai jalan (tharigat), yakni 
jalan yang berpangkal dari syarfah untuk menggapai hakikat. Tarekat 
merupakan jalan spiritual, dan merupakan anak jalan dari jalan utama 
(syari'ah) yang menjadi tempat berpijak bagi seluruh muslim. Di dalam 


7 Amin Syukur, Tasawuf Kontekstual (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2014), h. 44-45. 
7 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz HI, h. 3-4. 
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proses perjalanan spiritual, terdapat station-station (magamat) yang 
bertingkat-tingkat, dan disertai dengan ahwal (keadaan-keadaan 
spiritual). Di dalam menempuh laku mistik diperlukan pemandu 
(syeikh) karena menurut tradisi sufisme, perjalanan spiritual yang di- 
lakukan tanpa pemandu, maka dapat tersesat. 


Tingkatan ilmu selanjutnya adalah hakikat (al-hagiigah). Hakikat 
adalah kebanaran sejati (ultimate reality, divine reality, realiats 
absolut). Penyaksian terhadap kebenaran sejati adalah hakikat. Para 
sufi mengindentifikasi dirinya menjadi ahl al-hagiigah (orang yang 
memberikan perhatian utama pada kebenaran sejati yang bersumber 
dari fondasi dasar tauhid Laa Ilaaha Illallah. Jika syari'at itu berbicara 
soal syarat dan rukun shalat beserta seluruh bacaan dan gerakannya, 
tarekat memberikan perhatian utama pada penghayatan komunikasi 
intensif dengan Allah, maka hakikat fokus pada kebenaran sejati dari 
produk shalat. Syariat itu ibarat menyembah Tuhan dengan bacaan 
dan gerakan, tarekat itu menghadirkan-Nya dalam hati, hakikat itu 
menikmati kehadiran dan buah shalat. Hakikat terkait erat dengan 
konsep kasyaf (tersingkap), yakni tersingkapnya tabir yang menghalangi 
antara manusia dengan Tuhan. Hakikatnya tidak akan dapat dicapai 
kecuali harus melalui syariat dan tarekat. 


Hakikat tidak dapat dicapai tanpa melalui syariat. Sufi yang sudah 
sampai magam hakikat tidak diperkenankan meninggalkan syariat. 
Imam ahmad Ibn Hanbal mengatakan, “Man tashawwafa wa lam 
yatafaggah, jagad tazandaga. Wa man tafaggaha wa lam yatashawwaf, 
fagad tafassag. Wa man jamaa bainahuma fagad tahaggag”. (Barang 
siapa bertasawuf tanpa berfikih, maka zindig. Barang siapa berfikih 
tanpa bertasawuf, maka fasig. Barang siapa yang mengunmpulkan 
keduanya maka akan sampai pada hakikat)." Jadi jika ada penempuh 
laku sufi menyatakan sudah sampai tahap hakikat dan makrifat, 
lalu meninggalkan syariat, maka mereka tergolong kaum zindig. 
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Penyimpangan sufi paling laten terletak pada pengakuan-pengakuan 
aneh yang berlawanan dengan syariat. 


Tingkatan terakhir disebut tingkatan marifah. Dari segi bahasa 
ma'rifah berasal dari kata arafa, yarifu, irfan, ma'rifah yang artinya 
pengetahuan dan pengalaman. Secara istilah ma'rifah diartikan sebagai 
pengetahuan tentang rahasia hakiki dalam agama, yakni pengetahuan 
yang obyeknya bukan pada hal-hal yang bersifat lahir, tetapi 
bathiniyah.? Marifat (al-marifah) juga diartikan sebagai pengetahuan 
langsung dari sumbernya, yakni Allah Ta'ala. Marifat berarti mengenal 
Allah dengan sebenar-benarnya (marifatullah).$ Marifat merupakan 
pengenalan yang sejati tentang hakikak ketuhanan, shifat dan af al- 
Nya, serta nikmat dan rahmat dari-Nya yang terkandung dalam 
kejadian-kejadian di dalam kehidupan. Marifat adalah puncak dalam 
pengetahuan tasawuf. Marifat itu seperti mengetahui rasa kopi dengan 
meminumnya, bukan dengan menerima penjelasan teoritik tentang 
kopi. Ma'rifat hanya dapat dicapai melalui penghayatan langsung, di 
mana tidak ada jarak antara subyek dengan obyek. 


B. STRUKTUR ILMU TASAWUF 


Struktur ilmu dalam tubuh tasawuf, terbagi atas tiga komponen, 
yaitu komponen pembahasan tentang akhlag (tasawuf akhlagi), 
komponen pembahasan tentang laku spiritual (tasawuf amali), dan 
komponen pembahasan tentang limpahan perasaan sufistik yang di- 
ungkapkan dalam Bahasa filosofis (tasawuf falsafi). Limpahan perasaan 
mistik dengan bahasa filsafati ini merupakan komponen dalam ilmu 
tasawuf yang dikonsepsikan dengan rumusan filsafat, atau tasawuf 
yang difilsafatkan. 


Secara umum, tasawuf akhlagi menitik beratkan pada peningkatan 
moralitas, yakni memperbaiki perilaku dalam kerangka penyucian 
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jiwa (tazkiyyah al-nafs) agar untuk mencapai kesempurnaan rohani. 
Dalam konteks ini, tasawuf diawali dengan takhalli (pembersihan jiwa 
dari sifat dan perilaku tercela atau negatif), dilanjutkan dengan tahalli 
(penghiasan diri dengan sikap dan perilaku positif), hingga sampai 
pada tajalli ((memanifestasikan nur Allah dalam diri). Tajalli ini biasa 
diartikan sebagai takhallaug bi shifatillah (berakhlag dengan sifat-sifat 
Allah). Tajalli merupakan keadaan jiwa yang sudah mampu menyingkap 
tabir (kasyful mahjub) pembatas antara diri sufi dengan cahaya ilahi.” 
Dengan laku-laku moral-spiritual ini, praktisi sufi melakukan amaliah 
harian dan ritual-ritual spiritual untuk menangkap cahaya-Nya dalam 
rangka melakukan evolusi eksistensial. 


Laku-laku sufi tersebut berupa giyamullaili (the night vigil) atau 
sholat malam, dzikir-dzikir dengan teknik khusus, bahkan sebagian 
disertai dengan olah nafas dan irama musik tertentu. Disamping 
perbaikan akhlag atau budi pekerti, tasawuf juga menekankan ajaran- 
ajaran jalan esoteris (spiritual, mistisisme) menuju kepada Yang Maha 
Esa. Tasawuf yang demikian disebut tasawuf mali. “Amali artinya 
bentuk perbuatan, yaitu rangkaian dan sistem laku-laku spiritual yang 
harus ditempuh seorang salik (pejalan sufi). Laku-laku dalam jalan 
spiritual tertentu tersebut kemudian disebut tharigat (tarekat). Dalam 
sistem dan struktur tarekat, ada murid (santri, salik), mursyid (guru 
sufi) beserta konsep-konsep halagah dan kegaiban. Laku tharigat 
dimaksudkan untuk melakukan perluasan kesadaran, dari kesadaran 
nafsu ke kesadaran yang lebih tinggi, yaitu kesadaran rohaniah. 


Semakin manusia dapat menaiki jenjang spiritual ke arah tingkatan 
kehidupan yang lebih tinggi, maka semakin dapat menemukan 
pengetahuan esoterik langsung dari sumbernya (marrifah).” Oleh 
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karena itu maka dikenal istilah magamat (stasion-stasion spiritual) 
yaitu sebuah jalan spiritual yang akan dilalui, dan atau sudah dicapai 
oleh seorang salik (penempuh laku sufi). 


Seluruh keilmuan di dunia tasawuf berbasis upaya penempaan 
jiwa untuk menguatkan energi dalam rangka evolusi spiritual menuju 
kesadaran tentang absolusitas ilahiyah.8 Tarekat adalah produk ijtihadi 
dalam esoterisme Islam untuk pengembangan spiritualitas. Tarekat 
(tharigat) adalah sebuah jalan spiritual yang di dalamnya terkandung 
teknik dan cara pembersihan hati dari kotoran-kotoran yang menjadi 
penyekat atau tabir (hijab) untuk mengenal Allah SWT. Bersihnya 
hati mengindikasikan adanya daya tangkap manusia yang terdalam, 
halus, dan tinggi, yang akan dapat bergetar setelah mendapat resonansi 
ilahiyah. 

Fenomena tersebut, dalam perspektif sufisme, merupakan 
fenomena yang mafhum (sudah terpahami), walaupun tidak terukur, 
tidak empirik, dan tidak dapat dijelaskan dengan kata-kata. Dalam 
pengertian ini, maka tharigat sama fungsi dasarnya dengan olah 
Spiritual universal dalam tradisi spiritual di dunia. Perbedaan terletak 
pada landasan dan payung ortodoksi, serta simbol-simbol yang di- 
gunakan. 


Dalam perkembangannya, ilmu tasawuf juga dikembangkan dalam 
bentuk penyembuhan ala sufi (sufi healing). Sufi healing pun menjadi 
bagian lebih lanjut dalam ilmu tasawuf.” Teknik penyembuhan spiritual 
(spiritual medicine) berbasis pada paradigma dasar bahwa spiritualitas 
dapat menjadi teknik pengobatan terhadap berbagai penyakit, baik 
penyakit fisik, psikis, emosi maupun penyakit spiritual itu sendiri.” 
Pola penyembuhan sufi healing tergolong pola penyembuhan spiritual 
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dengan metode sufistik.? Penyembuhan dengan metode tasawuf sudah 
berkembang dalam waktu yang sangat panjang. Bahkan menjadi pola 
penyembuhan alternatif yang banyak diminati masyarakat. Dzikir- 
dzikir dan laku-laku tasawuf secara umum akan memunculkan energi 
positif yang datang dari Allah SWT yang sangat bermanfaat bagi 
kesehatan, penyembuhan dan spiritualitas. 

Di antara satu komponen dengan komponen dalam struktur 
tasawuf memiliki kaitan erat, walaupun cakupan pembahasannya 
memiliki spesifikasi sendiri-sendiri. Masing-masing komponen ilmu 
tasawuf, secara lebih detail akan dijabarkan pada sub bab berikutnya. 


C. TASAWUF AKHLAOI 


Dalam dunia tasawuf dikenal istilah tasawuf akhlagi, yaitu upaya 
mendekatkan diri kepada Allah dengan cara membersihkan diri dari 
perilaku tercela, dan menghias diri dengan perilaku yang terpuji.” 
Ajaran tasawuf membahas tentang kesempurnaan dan kesucian jiwa 
yang diformulasikan pada pengaturan sifat mental dan pendisiplinan 
tingkah laku secara ketat. Tasawuf akhlagi dimaksudkan sebagai ajaran 
bagi manusia agar mampu mengidentifikasikan eksistensi dirinya 
dengan ciri-ciri ketuhanan melalui penyucian jiwa. Untuk menuju 
ke pembersihan jiwa perlu dilakukan terlebih dahulu pembentukan 
pribadi yang berakhlak mulia. Untuk itu berbagai penghalang yang 
menuju ke arah kesempurnaan moral dan rohani diperlukan upaya- 
upaya pra-kondisi. 

Para ahli tasawuf menyusun sistem dan cara yang tersusun 
sistematis agar penempuh laku sufi dapat terhindar dari seluruh 
halangan dan rintangan dalam pendekatan diri kepada Allah. Susunan 
tersebut berbentuk tahapan-tahapan, yaitu tahapan takhalli, tahalli, 
dan tajalli.“ Tahapan itu bersifat urutan dan berupa tingkatan, yaitu 


?2 Syamsul Bakri and Ahmad Saifuddin, Sufi Healing: Integrasi Tasawuf Dan Psikologi 
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tahapan takhalli (pengosongan diri dari sifat-sifat tercela) sebagai 
tahapan dasar, tahapan tahalli (menghiasi diri dengan sifat-sifat 
terpuji) sebagai tahapan lanjut, dan tahapan tajalli (terungkapnya 
nur ghaib bagi hati yang telah bersih sehingga mampu menangkap 
cahaya ketuhanan) sebagai tahapan pungkasan.” Kata kuncinya adalah 
tasawuf sebagai spiritualitas Islam, dan akhlag sebagai pembahasan 
utamanya. Obyek material tasawuf akhlagi adalah perilaku sufisme, 
sedangkan obyek formanya adalah akhlag atau budi pekerti. 


Tasawuf akhlagi merupakan ajaran-ajaran tasawuf yang menitik 
beratkan pada persoalan akhlag dan kejiwaan manusia, atau tasawuf 
yang menitikberatkan pada akhlag (budi pekerti). Islam memberikan 
garis doktrinal terkait dengan aturan akhlag. 


Izutsu membagi akhlag Islam dalam tiga kategori, yaitu konsep 
akhlag terkait dengan sifat Tuhan, kategori yang menjelaskan berbagai 
macam aspek sikap fundamental manusia terhadap Tuhan, dan kategori 
tentang prinsip-prinsip etik dan aturan tingkah laku terkait dengan 
hubungan manusia dengan sesama yang hidup. Kehidupan manusia 
diatur oleh seperangkat prinsip-prinsip moral.” Tasawuf akhlagi 
mengajarkan tuntunan akhlag, baik keapada Allah, maupun kepada 
sesama manusia, dan juga terhadap alam semesta. 


Tasawuf akhlag ini merupakan bentuk pendidikan moral untuk 
penyempurnaan kerohanian. Di dalam proses penyempurnaan 
kerohaniaan ini, seorang sufi harus melakukan latihan kejiwaan, yaitu : 


Pertama, takhalli atau takhliyah, yakni mengkosongkan diri dari 
sifat-sifat tercela dan dari kehidupan serba duniawi. Nasaruddin 
Umar menegaskan bahwa langkah paling awal dalam menekuni dunia 
tasawuf adalah takhalli, yaitu membersihkan diri dari semua perilaku 
tercela, baik maksiat batin maupun maksiat lahir.” Segala macam 


? Amin Syukur and Masyharuddin, Intelektualisme Tasawuf (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2002). 


2 Izutsu, Konsep-Konsep Etika Religius Dalam Guran, h. 20-21. 


” Nasaruddin Umar, Islam Fungsional, Revitalisasi Dan Reaktualisasi Nilai-Nilai 
Keislaman (Jakarta: Elex Media Komputindo, 2014), h. 234. 
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kemaksiatan harus dibersihkan karena merupakan najis maknawiyah 
yang menjadi penghalang dalam mendekati Tuhan Yang Maha Suci, 
sebagaimana najis fisik yang menghalangi seseorang melakukan ibadah 
kepada Allah. 


Dalam struktur tasawuf, takhalli menempati posisi paling 
mendasar. Tasawuf adalah ilmu tentang pembersihan batin dalam 
rangka mendekatkan diri kepada Allah.” Maka kata kunci paling 
fundamental dalam tasawuf adalah takhalli, yakni takhalli dari sifat 
dan perbuatan maksiat. Maksiat adalah sifat buruk yang menempel 
pada diri seseorang, yang salah satu tandanya adalah seringnya 
seseorang melakukan perbuatan di luar rel ketuhanan. Maksiat yang 
menjadi tirai yang menjadi penutup hubungan antara makhluk 
dengan khalig. Jika jiwa manusia belum relatif bersih, maka tidak 
akan mendekatkan diri kepada Tuhan. Tuhan Maha Suci dan hanya 
dapat didekati dengan jiwa yang suci. Dalam hal ini sifat-sifat tercela 
(madzmumah) diklasifikasikan sebagai najis maknawiyah, yang dapat 
menjadi penghalang hubungan manusia dengan Tuhan. Karenanya 
maka perlu dilakukan pengosongan (takhalli). 


Takhalli juga berarti membersihkan diri dari kebergantungan 
terhadap keduniawian, dan upaya menghindarkan diri dari 
kecenderungan berbuat maksiat, baik maksiat lahir maupun batin. 
Terkait dengan hal-hal yang bersifat keduniawian ini para sufi terbagi 
dalam dua kelompok, yakni kelompok yang mengatakan bahwa 
dunia adalah racun pembunuh yang mematikan dan merusak hati 
sehingga menghalangi kedekatan dengan Allah. Adapun kelompok 
kedua mengatakan bahwa kebencian kepada dunia dibatasi pada 
hal-hal yang mengganggu kedekatan dengan Allah. Jadi tidak perlu 
meninggalkan kehidupan sama sekali.” Meninggalkan duniawi sama 
sekali sulit dibenarkan dalam agama. Sifat menjaga jarak dengan dunia, 
sebagaimana dikatakan al-Ghazali, bukanlah anti kepada dunia, apalagi 


? Ihsan Ilahi Dhahir, Dirasat Fi At-Tashawwuf (Kairo: Dar al-Imam al-Mujaddid, 
2005), h. 5.. 


? Umar, Islam Fungsional: Revitalisasi Dan Reaktualisasi Nilai-Nilai Keislaman, 234. 
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berupaya meniadakan harta. Menjaga jarak dengan dunia artinya 
kosongnya hati dari keterbudakan diri oleh aspek keduniawian.'” Jadi, 
bukan hartanya yang najis, tetapi kebergantungan atau keterbudakan 
terhadap harta duniawi. 


Takhalli juga berarti mengosongkan hati dari berbagai penyakit 
di dalamnya. Sifat-sifat yang harus dibersihkan tersebut antara lain 
su'u al-dzan (berburuk sangka), hasad (dengki), kizb (bohong atau 
dusta), riya (pamer), ujb (bangga diri), kibr (sombong), hub al-maal 
(cinta harta), ghadzab (marah), ghibah (mengumpat), namimah (bicara 
atau berbisik tentang keburukan di belakang orang yang dibicarakan), 
khianat (ingkar janji), bukhul (kikir), suma (cari muka atau cari nama), 
dan lainnya.'"' Lebih dalam lagi, takhalli juga perlu dilakukan dalam 
membersihkan diri dari kecenderungan jiwa utk melakukan perbuatan 
yang sufatnya syubhat.'” Jika yang tidak jelas antara kebaikan dan 
keburukannya saja ditinggalkan dan dibersihkan dari jiwa, maka 
terlebih-lebih hal-hal yang jelas keburukannya. 


Keburukan jiwa manusia berpangkal dari empat keburukan dasar, 
yaitu al-jahlu (bodoh), al-syarah atau al-syarih (rakus), al-jubun 
(pengecut), al-dzulm (lalim).'” Keburukan-keburukan lain berpangkal 
dari empat keburukan dasar ini. Dengan membersihkan diri dari empat 
keburukan dasar ini maka keburukan lain akan ikut terbersihkan. 


Di dalam kitab kimiya al-Saadah, al-Ghazali mengatakan bahwa 
tubuh ibarat kerajaan, jiwa adalah raja, indera adalah tentara- 
tentaranya. Akal diibaratkan perdana menteri, syahwat sebagai pemungut 
pajak, dan amarah sebagai polisi.“ Hal ini berarti jiwa (akal sehat) 
harus dapat menundukkan keinginan-keinginan syahwat dan amarah. 
Takhalli artinya kemampuan jiwa mengendalikan keinginan-keinginan 
duniawi-badaniah. Senada dengan al-Ghazali, Ibnu Miskawaih juga 


100 Al-Ghazali, Ihya Ulumiddin, h. 33. 

11 Jamil, Cakrawala Tasawuf: Sejarah, Pemikiran & Kontekstualitas, h.42. 
12 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz II, h, 100. 

108 Miskawaih, Tahdzib Al-Akhlag.h. 21. 

14 Al-Ghazali, Kimiya As-Saadah.h. 9-10. 
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menegaskan bahwa struktur wujud manusia terdiri dari substansi 
material (badan) dan jiwa sebagai substansi immaterial. Keduanya 
adalah komposisi eksistensial manusia.'” Ibn Miskawaih, bahwa 
manusia dibekali kekuatan akal (al-guwwah al-nathigah), kekuatan 
binatang buas (al-guwwah al-ghadhabiyah), dan kekuatan binatang 
ternak (al-guwwah al-syahwiyah).'8 Kekuatan berfikir mengajak untuk 
hidup dalam kesempurnaan akhlag, sedangkan kekuatan syahwat 
dan amarah mengajak untuk condong kepada kehidupan duniawi. 
Kesempurnaan akhlag akan dapat dicapai jika kekuatan berfikir (al- 
guwwah al-natigah) mampu mengendalikan syahwat dan amarah.'” 
Jiwa Dalam konteks ini, takhalli dilakukan dengan penguatan jiwa ber- 
fikir dalam mengendalikan jiwa syahwat dan amarah. 


Kedua, tahalli atau tahliyah, artinya menghias diri dengan al- 
shifat al-mahmudah (sifat terpuji). Tahalli Setelah jiwa itu kosong dari 
keburukan, maka langkah selanjutnya adalah menghias diri dengan 
kebajikan, yaitu dengan berperilaku terpuji (al-akhlag al-karimah) 


sesuai tuntunan Al-Ouran dan sunnah Nabi. 


Menurut Ibnu Miskawaih, sifat terpuji paling mendasar yang harus 
menghiasi diri adalah al-hikmah (arif), al- Tfjah (sederhana), al-syajaah 
(berani), dan al- adalah (adil). Sifat al-hikmah mencakup al-dzaka 
(cerdas atau memiliki kecakapan berfikir), al-dzikru (memiliki daya 
ingat tinggi), al-taagul (berfikir benar), shafa al-dzihni (kejernihan 
berfikir), jaudat al-dzihni (ketajaman otak), dan suhulat al-taallum 
(kemudahan dalam belajar).'” Hikmah (arif) itu sendiri memiliki 
dua jenis, yaitu hikmah teoritis, dan hikmah praktis. Hikmah teoritis 
artinya arif dalam berfikir, sedangkan hikmah praktis artinya arif dalam 
bertindak." Keduanya memiliki kaitan yang tidak terpisahkan. Arif 


105 Miskawaih, Tahdzib Al-Akhlag. h. 4. 

106 Tbid., h. 18-19. 

107 Tbid., h. 11-12. 

18 Kabbani, Tasawuf Dan Ihsan: Antivirus Kebatilan Dan Kazaliman, h.106. 
19 Miskawaih, Tahdzib Al-Akhlag., h. 23. 


H0 Khwaja Abdul Hamid, Ibnu Miskawaih, A Study of His Al-Fauz Al-Asgar (Lahore: 
Kasmiri Bazar, 1946)., h. 52. 
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dalam berfikir adalah ketepatan membuat keputusan, dan keputusan 
yang dibuat secara tepat tentu akan dilaksanakan dalam bentuk 
praktik perbuatan. Hal ini penting untuk diketahui agar terhindar dari 
pemikiran yang bijak yang tidak ditunjukkan dalam perbuatan yang 
nyata, atau sebaliknya, perbuatan terpuji yang muncul dari pemikiran 
bodoh. Bijaksana harus diawali dari pemikiran dan diakhiri (di- 
buktikan) dengan perbuatan. 


Adapun sifat al-'iffah mencakup al-haya' (malu), al-daah 
(kemampuan mengendalikan diri), al-sakha' (dermawan), as- 
shabru (sabar), al-hurriyyah (integritas), al-ganaah (tidak berlebih- 
lebihan), al-damatsah (tunduk), al-intidham (disiplin), husn al-huda 
(berpengharapan baik), al-musalamah (Jembut hati), al-wigar (anggun 
berwibawa), dan al-wara' (komitmen berbuat baik). Adapun al-Sakha 
sebagai sub bagian dari cakupan al- 'iffah mencakup al-karam (murah 
hati), al-itsar (mementingkan orang lain), al-nail (rela dan condong 
untuk berbuat baik), al-muwasah (berbakti), al-samahah (tangan 
terbuka), dan al-musamahah (pemaaf). 


Ibnu Miskawaih selanjutnya menjelaskan cakupan al-syajaah 
yang meliputi kibr al-nafs (besar jiwa), al-najdah (memiliki ketegaran 
tinggi), adham al-himmah (ulet), al-tsabat (tabah), al-shabr (sabar), 
al-hilm (tenang), adam al-this ilmenguasai diri), al-syahamah (per- 
kasa), dan ihtimal al-kadd (ulet dalam bekerja). "? Adapun sifat dasar 
terakhir adalah al- adalah, mencakup al-shadgah (bersahabat), al- 
ulfah (semangat sosial), shilah al-rahm (menjalin persahabatan), al- 
mukafaah (memberi imbalan), husn al-syirkah (bekerja sama dengan 
baik), husn al-gadha' (jeli dalam membuat keputusan), al-tagaddus 
(cinta kasih), tark al-higdi (meninggalkan kedengkian), mukafaah 
al-syarr bi al-khair (membalas keburukan dengan kebaikan), isti' mal 
al-luthf (berpenampilan lembut), kaub al-muruah fi jami'i al-ahwal 
(berwibawa di segala bidang), tark al-maadah (anti permusuhan), dan 
sebagainya. Sifat-sifat baik dari turunan sifat adil lainnya adalah tidak 


H1 Miskawaih, Tahdzib Al-Akhlag.h., 24 dan 26. 
12 Tbid.h., 25. 
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menceritakan hal-hal yang tidak pantas untuk diceritakan, konsisten 
mengikuti orang-orang yang berkata benar,tidak berbicara jika tidak 
ada unsur kebaikannya, menjauhkan diri dari perkataan yang tercela, 
tidak mengatakan sesuatu yang menjelek-jelekkan atau menjatuhkan 
orang lain, tidak mempedulikan perkataan orang kikir di depan publik, 
mendalami permasalahan hidup orang lain yang perlu mendapat 
bantuan, serta mau mengulang pertanyaan jika belum jelas." 


Sebagaimana Ibnu Miskawaih, Yusuf Musa juga memaparkan 
pokok-pokok akhlag terpuji atau keutamaan pokok(al-fadhail al- 
ushul) yaitu al-“ilm, al-hikmah, al-'iffah, al-syajaah, dan al- adalah. 
Sifat-sifat utama tersebut merupakan kebaikan mendasar bagi jiwa.'" 
Keutamaan-keutamaan tersebut kemudian disebut keutamaan pokok. 
Dari keutamaan-keutamaan pokok tersebut melahirkan keutamaan- 
keutamaan furu'iyyah, yakni keutamaan-keutamaan yang lahir dari 
adanya keutamaan pokok. Keutamaan-keutamaan tersebut menjadi 
bagian dari cara memurnikan dan menghias diri. 


Sebagai catatan tambahan, menurut Khwaja Andul Hamid, upaya 
purity of soul atau pemurnian jiwa tidak hanya dilakukan dengan 
kehidupan asketik dan disiplin spiritual. Al-farabi dan Ibnu Miskawaih, 
selain menganjurkan perlunya kehidupan asketis dan pendidikan 
spiritual, keduanya juga menjadikan pendidikan geometri dan logika 
(manthig) sebagai bagian dari upaya mendisiplinkan jiwa." Hal ini 
berarti bahwa upaya takhalli dan tahalli juga bisa dilakukan dengan 
pendidikan logika dan geometri guna memperkuat pendidikan asketik 
dan pendidikan disiplin spiritual. 

Di antara takhalli dan tahalli merupakan dua hal yang berbeda, 
tetapi memiliki kaitan, yang satu harus diikuti yang lainnya. Keduanya 
seperti anak tangga yang harus dilalui secara berurutan. Yang satu 
membersihkan, yang satu menghias. Kebaikan dan keburukan merupa- 
kan dua hal yang berlawanan, dan berada pada posisi yang polaritatif. 


13 Tbid., h. 27. 
M4 Musa, Falsafah Al-Akhlag Fi Al-Islam., h. 164. 
HS Hamid, Ibnu Miskawaih, A Study of His Al-Fauz Al-Asgar., h. 8. 
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Tidak mungkin kebaikan dan keburukan dapat bersatu dalam tempat 
dan waktu yang sama. Tidak mungkin seseorang disebut pemberani 
dan penakut, dermawan dan pelit, arif dan bodoh, sederhana dan rakus. 
Karenanya, maka upaya menghilangkan yang buruk, agar kebaikan 
bisa menempati posisi di dalam diri. 


Apa yang penting untuk digaris bawahi adalah bahwa takahlli harus 
didahulukan daripada tahalli. Menghias diri dengan perbuatan baik 
(tahalli) tanpa didahului pembersihan diri dari sifat tercela (takhalli), 
seperti mendirikan bangunan megah di atas tumpukan sampah. 


Ketiga, tajalli, yang secara bahasa berarti manifestasi, peng- 
ejawantahan, atau penampakan, yaitu manifestasi ketuhanan dalam 
diri manusia. Martin Van Bruinessen menyebutnya theophany atau 
“perwujudan” dari Tuhan."'8 Artinya orang yang sudah sampai tahap 
tajalli maka ia mampu memanifestasikan nilai dan sifat Ketuhanan 
dalam kehidupannya. Tajalli juga dapat disebut sebagai pencerahan 
(illumination), yakni bahwa seseorang yang sudah dengan sangat jelas 
dapat menyaksikan kehadiran dan kebesaran-Nya karena adanya 


cahaya-Nya yang telah mencerahkan diri manusia tersebut.'” 


Tajalli 
mengindikasikan adanya suatu keadaan dimana manusia mampu 
melihat rahasia-Nya. Tajalli ini merupakan karunia Tuhan, yaitu ketika 
Tuhan menggunakan cahaya-Nya untuk mencerahkan hati manusia 
sehingga terbukalah tabir (hijab) yang sebelumnya membatasi dan 
menjadi sebab terjadinya gelap. 

Pengertian lain tajalli ialah hilangnya hijab dari sifat-sifat ke- 
Basyariyah-an (kemanusiaan) dan berganti dengan sifat-sifat keilahin. 
Segala sesuatu menjadi fana'nya, ketika tampaknya wajah Allah. Kata 
tajalli bermakna terungkapnya nur ghaib.'$ Mereka kaum sufi yang 
sudah bertajalli, akan melihat Allah dengan sebuah organ jiwa, yang 


H6 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren Dan Tarekat: Tradisi-Tradisi Islam 
Di Indonesia (Bandung: Mizan, 1995)., h. 234. 


17 Annemarie Schimmel, Mystical, hlm. 510 dan 281. 
H8 Asmaran, Pengantar Studi Tasawuf, h. 71. 
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oleh al-Ghazali disebut bashirah al-bathinah (penglihatan batin).'” 
Tahapan tajalli merupakan tahapan paling tinggi. Pada tahap ini, 
seorang penempuh laku tasawuf sudah mampu melepas seluruh hijab 
atau penghalang dalam melakukan hubungannya dengan Allah. 


Konsep tajalli berkaitan dengan manifestasi Allah yang memiliki 
dua tahap, yakni tahap tanzih (transendental), dan tahap tasybih 
(penyerupaan).'” Sifat tanzih Allah tidak terjangkau, sedangkan sifat 
tasybih dapat disaksikan oleh orang-orang yang sudah terbuka mata 
batinnya. Hal ini berarti bahwa seorang yang sudah bertajalli maka ia 
akan menyaksikan Allah dalam banyak hal di alam semesta. Di balik 
fenomena alam dan sosial, terdapat sifat-sifat Allah, yang hanya terlihat 
oleh para sufi yang sudah sampai tahap tajalli. 


Syeikh Abdul Karim bin Ibrahim al-Jilly membagi tajalli dalam 
empat macam, yaitu tajalli afal, tajalli asma', tajalli shifat, dan 
tajalli dzat. Tajalli af'al adalah Allah menunjukkan, mengubah dan 
menetapkannya dengan peniadaan perbuatan hamba dan ketetapan- 
Nya yang benar, yakni lenyapnya perbuatan dari seorang hamba dan 
yang ada hanya perbuatan Allah semata. Dalam tajalli af'al dikatakan 
bahwa Allah memanifestasikan dirinya dalam perbuatan seseorang. 
Adapun tajalli asma'adalah bebasnya seorang hamba dari sifat-sifat 
kemanusiaan dan lepasnya dari ikatan tubuh kasarnya. Sedangkan 
tajalli shifat artinya adalah penerimaan hamba atas sifat-sifat ketuhanan. 
Tuhan mengambil tempat pada seseorang tanpa hulul DzatNya. Jadi 
bukan penitisan. Sedangkan tajalli dzat artinya Allah menunjukkan 
dzat-Nya bagi hamba yang fana' dari dirinya. Dengan fana'nya hamba, 
maka yang baga' (kekal) hanyalah Allah, sehingga terjadilah kondisi 
al-fard al-kamil atau kondisi tunggal yang sempurna. Dalam kondisi 
ini seorang salik berada dalam situasi tiada wujud secara mutlak 
melainkan hanya Allah, laa maujuud illallllah.3 


19 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din., h. 87. 


120 Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren Dan Tarekat: Tradisi-Tradisi Islam Di Indonesia., 
h. 337. 


11 Syaikh Abdul Karim Bin Ibrahim Al-Jilly, Insan Kamil Fi Marifat Al-Awakhiri Wa 
Al-Awiail (Beirut: Dar al-Fikr, n.d.), h. 55-70. 
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Kondisi tajalli ditandai dengan tersingkapnya tabir (tirai) yang 
menjadi penghalangan hubungan antara makhluk dengan Khalig. 
Kasyf al-mahjub (tersingkapnya tabir) adalah dambaan para penempuh 
laku tasawuf. Pencapaian spiritual tertinggi ini tidak datang begitu saja, 
tetapi melalui perjuangan jiwa mengikuti prosedur jalan sufi yang 
hirarkis, yaitu takhaali, tahalli da kemudian sampai magam tajalli. 


D. TASAWUF AMALI 


Tasawuf amali merupakan praktik tasawuf dalam bentuk 
pengamalan (laku) spiritual. Tasawuf “amali merupakan tasawuf yang 
sifatnya praktis, yakni mempraktikkan dalam kehidupan.'?? Amaliyah 
spiritual ini merupakan kelanjutan dari pendidikan akhlag atau 
tasawuf akhlagi. Tasawuf akhlagi lebih menekankan perbaikan akhlag, 
sedangkan tasawuf amali lebih menekankan perilaku ibadah seperti 
dzikir dan wirid dalam rangka tagarrub kepada Allah. Laku spiritual 
diperlukan oleh sufi dalam rangka menuju Tuhan, sebagai tujuan akhir 
dalam tradisi sufisme. Jalan inilah yang dalam tasawuf disebut sebagai 
praktik laku spiritual yang sering disebut riyadloh dan mujahadah. 


Riyadhoh dan mujahadah merupakan bagian awal dalam sistem 
transformasi spiritual dalam tasawuf. Guru spiritual memberikan 
bimbingan sesuai kadar kemampuan dan kecakapan hati murid- 
muridnya. Sebagaimana dikatakan oleh Imam al-Ghazali, riyadloh dan 
mujahadah harus disesuaikan dengan kadar yang diperlukan, sebagai- 
mana seorang dokter yang harus menganalisa penyakit tertentu dan 
menentukan kadar penyembuhannya.” Jadi, olah jiwa dan perjuangan 
batin harus ada standard dan kadar, tidak boleh kekurangan (dosis 
rendah) dan tidak boleh over (dosis tinggi). Masing-masing orang ada 
kadarnya sendiri, dan tidak boleh disamakan. Hal tersebut menjadi 
tugas seorang mursyid. 


12 Penjelasan lengkap tasawuf amali ini, baca: Al-Taftazani, Sufi Dari Zaman Ke 
Zaman., h. 234-237. 


13 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz II., h. 66. 
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Tujuan riyadhoh (olah jiwa) dan mujahadah (perjuangan batin) 
adalah untuk memperoleh marifatullah.”“ Dalam upaya mencapai 
pengenalan terhadap Allah (marifat) ini, diperlukan pembimbing 
atau yang dikenal sebagai mursyid (penunjuk jalan spiritual). Sistem 
perjalanan ini kemudian dikenal dengan nama thorigah atau tarekat 
yang akan dibahas dalam bab berikutnya. 


Amalan ibadah spiritual ini dilakukan setelah seseorang mencukupi 
dipandang pendidikan akhlagnya telah mencukupi. Tentu Pendidikan 
akhlag tersebut bukan hanya pada pengetahuan teoritik tentang akhlag, 
tetapi menyatunya pengetahuan akhlag dalam praktik berperilaku 
dalam kehidupan. Dengan fondasi akhlag yang kuat, disertai niat yang 
suci, para sufi menapaki jalan spiritual guna mencapai kehidupan sejati, 
yaitu kehidupan yang dilandasi dengan marifatullah. Dalam tradisi 
sufisme, marifat dikenal dengan istilah “air kehidupan” (ma' al-hayah), 
artinya kehidupan empirik ini dianggap gersang jika tanpa minum air 
kehidupan. 

Di dalam perjalanan spiritual ini menuju kedekatan dengan Tuhan, 
para sufi melewati station-station (al-magamat) dan disertai dengan 
kondisi dan keadaan mental (al-ahwal). 


1. Al-Magamat 


Al-Magamat, jama dari kata magam, secara bahasa berarti tempat 
atau kedudukan. Harun Nasution mendefinisikan magam sebagai 
stasiun spiritual di jalan Panjang yang harus ditempuh para salik untuk 
berada sedekat mungkin dengan Allah. "? Dengan kata lain, magam 
secara praktis dimaknai sebagai tingkatan spiritual para penempuh 
laku tasawuf (salik) dalam spiritual journey. Al- @usyairi menjelaskan 
bahwa magam adalah keadaan dimana seorang salik benar-benar 
menetap di dalamnya. Sifat magam bertingkat, sehingga seorang 
penempuh laku sufi tidak akan naik ke tingkat di atasnya kecuali telah 


124 Tbid. Juz III., h. 18-19. 
12 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 62. 
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melewati magam sebelumnya. Sifat magam adalah igamah yang artinya 
menetap.” Magam bersifat permanen. 


Adapun menurut at-Thusi magam diartikan sebagai kedudukan 
seorang hamba penempuh laku sufi di hadapan Allah yang diperoleh 
melalui kerja keras dalam ibadah, perjuangan melawan hawa nafsu, 
latihan-latihan kerohanian serta menyerahkan seluruh jiwa dan raga 
semata-mata untuk berbakti kepada Khalig.'” 


Magamat juga dimaknai sebagai posisi seseorang dalam beribadah 
kepada Allah. Magamat hanya dapat dicapai dengan kesungguhan 
Spiritual (mujahadah) dan olah batin (riyadloh) secara istigamah, serta 


putusnya kebergantungan kepada selain Tuhan.'? 


Para guru sufi dan 
aliran tarekat memberikan urutan dan jumlah magam spiritual yang 


berbeda-beda. 


Imam al-Ousyairi, menyebut ada tujuh magam, yang secara 
berurutan sebagai berikut, taubat, wara, zuhud, tawakkal, sabar, 
dan ridla.? Adapun Imam al- Ghazali memberikan urutan magam 
sebagai berikut: taubat, sabar, syukur, raja', khauf, zuhud, mahabbah, 


“syg, unas, dan ridla.'" 


Berbeda dengan al-Ousyaiori dan al-Ghazali, 
At-Thusi menyusun magam sebagai berikut, taubat, wara', zuhud, 
fagr, sabar, tawakkal dan ridla.'' Dzunnun al-Mishri menambahkan 
magam al-marifah, sedangkan Rabi'ah al-Adawiyah menambahkan 
magam al-Mahabbah. Di dalam tradisi tasawuf, Abu Yazid al-Busthami 
menambahkan magam al-fana', al-baga' dan al-ittihad, sedangkan Al- 


Hallaj menambahkan magam al-hulul. 


Menurut Harun Nasution, walaupun jumlah magam itu banyak 
dan masing-masing sufi berbeda dalam jumlah dan urutan, akan tetapi 


16 Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Ousyairiyah., h. 56-57 

1? Abu Nashr Abdullah Ibn Ali Ibn Yahya As-Saraj At-Thusi, Al-Luma' (Kairo: Dar al- 
Haditsah, 1960)., h. 65. 

18 Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf., h. 23. 

12? Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Ousyairiyah., h. 49. 

130 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz V., h. 345. 
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magam-magam yang paling populer terdiri dari lima yaitu taubat, 
zuhud, sabar, tawakkal dan ridha."? Terkait dengan penjelasan magam- 
magam tersebut, perlu penjelasan pengertian dari terminologi dari 
masing-masing magamat. 

Pertama tentang magam at-taubat. Taubat adalah magam atau 
stasiun pertama dalam susunan al-magamat. Taubat berasal dari kata 
kerja taaba, yatuubu, taubatan yang berarti pulang, kembali, dan 
penyesalan. Taubat menjadi pangkal dan titik balik ke arah kehidupan 
kerohanian yang lebih baik. Magam taubat didasarkan pada Al-Ouran, 
misalnya: 


RA Cg en SAS) 
Artinya: “Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang bertaubat 
dan menyukai orang-orang yang mensucikan diri (OS. Al-Bagarah: 222). 


HA on SAS Da GAN Os Gaal Al PAN 
An 38 3 30 tara 

Ksa Ba 053 Kenke INI S3 II, 

Arimya: “Sesungguhnya taubat di sisi Allah hanyalah taubat bagi 
orang-orang yang mengerjakan kejahatan lantaran kejahilan, yang 
kemudian mereka bertaubat dengan segera, Maka mereka Itulah yang 


diterima Allah taubatnya: dan Allah Maha mengetahui lagi Maha 
Bijaksana (O.S. an-Nisaa': 17). 


Dalam tradisi sufi, magam taubat diletakkan sebagai magam paling 
awal." Taubat merupakan penyesalan yang sungguh-sungguh yang 
tidak akan melakukan perbuatan dosa lagi. Taubat adalah pulang dan 
kembali ke jalan kebenaran. Taubat adalah meninggalkan kehidupan 
ghoflah (lalai, lengah, lupa) menuju kepada kehidupan thaah." 


12 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam. h. 63. 


18 Nurcholish Madjid and Haidar Bagir, Manusia Modern Mendamba Allah: Renungan 
Tasawuf Positif (2002: Penerbit Iman dan Hikmah, 2002).h. 296. 


8 Syaikh Muhammad bin Ibrahim Al-Hamd, At-Taubah Wadhifatu Al-Umuur: Cara 
Bertaubat Menurut Al-Guran Dan Sunnah, ed. Muhiburrahman (Jakarta: Pustaka 
As-Syafri, 2007)., h. 10-15. 
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Dengan demikian dapat dikatakan bahwa taubat adalah penyesalan 
atas perbuatan yang salah, serta dibarengi dengan upaya pembaruan 
cara hidup, dari cara hidup yang salah dan menuju cara hidup yang 
benar. Taubat mengandung unsur penyesalan dan upaya perbaikan. 
Jika hanya menyesal dan tidak ada upaya memperbaiki kesalahan, 
maka tidak disebut bertaubat. 


Istilah magam taubat berbeda dengan taubat secara syar'i. Taubat 
dimaknai sebagai penyesalan dari dosa, sedangkan magam taubat dalam 
sufisme adalah penyesalan dari seluruh perbuatan yang menyebabkan 
lalai (ghsflah) dan sifatnya menetap, sebagaimana diungkapkan 
Dzunnun al-Mishri, “Taubat al-awam min adz-dzunub, wa taubat al- 
khawash min al-ghaflah” artinya taubatnya orang awam itu taubat dari 
dosa, sedangkan taubatnya orang khas (para salik) adalah taubat dari 
kelalaian." Jika perbuatan yang lalai saja disesali, tentu perbuatan yang 
haram lebih disesali. Inilah magam taubat yang posisinya lebih tinggi 
dari istilah taubat pada umumnya. 


Magam selanjutnya adalah zuhud. Setelah seseorang menyesali 
kesalahan dan dosa serta melakukan upaya ketaatan, maka untuk 
memantapkannya diperlukan laku zuhud. Zuhud atau asketisme 
artinya menjauhkan diri dari kebergantungan dan keterbudakan 
duniawi. Zuhud akan menciptakan sikap mental yang tegar, yang 
tidak mengharap pujian, tidak takut hinaan, dan tidak bangga apa 
yang dimiliknya. Zuhud adalah upaya membatasi keinginan untuk 
memperoleh dunia, bukan anti dunia, bukan menyiksa diri dengan 
kehidupan duniawi, bukan pula membuang pakaian yang bagus dan 
menggantinya dengan pakaian kumuh. Zuhud dalam artinya men- 
jauhi hal-hal duniawi yang memalingkan dari Allah SWT. “Zuhud 
bukanlah ketiadaan harta, tetapi kosongnya hati dari keterbudakan 
duniawi. Nabi Sulaiman adalah orang yang penuh kegemilangan harta, 
tetapi tidak pernah menjadi budah atas hartanya sendiri.” Zuhud, 


15 Simuh, Tasawuf Dan Perkembangannya Dalam Islam (Jakarta: Rajawali Pers, 1996)., 
h. 68. 


16 Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Gusyairiyah., h. 115-116. 
37 Al-Ghazali, Ihya' Ulum al-din, h. 33. 
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sebagimana dijelaskan di awal, menjadi fondasi sekaligus cikal bakal 
sistem sufisme.' 


Menurut al-Ousyairi ada tiga tingkatan zuhud. Pertama zuhudnya 
orang awam (umum), yang hanya menjaga diri dari perbuatan yang 
haram. Kedua, zuhudnya orang khash (khusus) yakni menjauhkan diri 
dari suatu yang berlebih-lebihan. Jangankan yang haram, yang halal 
dan berlebihan pun dihindari oleh kaum khusus ini. Ketiga, zuhudnya 
orang arif, yaitu menjauhi semua yang menyibukkan diri dan yang 
melalaikan kewajiban.'"? Zuhudnya orang arif adalah zuhud dengan 
tidak memamerkan sikap zuhud. Jika seseorang melakukan zuhud, 
kemudian dipamerkan kepada orang lain, maka jatuhlah martabat 
zuhudnya. Zuhud tahap pertama adalah zuhud menjaga jarak dengan 
duniawi, pada tahap selanjutnya adalah zuhud dalam sikap zuhud 
itu sendiri, yakni tidak memamerkan kezuhudan kepada orang lain. 
Jangan sampai seorang Zahid mampu membebaskan diri dari ikatan 
setan kecil, tetapi terjebak dalam perangkap setan yang lebih kuat dan 
tersembunyi. Zuhud lahir saja tidak cukup, maka harus ditindaklanjuti 
dengan zuhud batin. 


Setelah zuhud, magam berikutnya adalah wara', yaitu menjaga diri 
dari segala sesuatu yang sifatnya syubhat, yaitu segala sesuatu yang 
diragukan hukumnya, dan tidak jelas halal-haramnya. Jika syubhat saja 
ditinggalkan maka yang haram pun sudfah ditinggalkan sebelumnya, 
yaitu pada magam taubat. Jadi wara' adalah kelanjutan dari taubat dan 
zuhud, sekaligus menjadi pemantapan bagi taubat dan pen dalaman 
materi zuhud. 


Wara juga berarti meninggalkan segala sesuatu yang tidak berguna, 
menghindari pembicaraan yang tidak bermanfaat, dan menjauhi 
pergaulan dan senda gurau yang tidak berfaedah.'"” Seorang yang wara, 
ia akan meninggalkan hal-hal yang meragukan (apalagi yang haram), 


18 Winston E. Waugh, Sufism: The Mystical Side of Islam, Some Developmental Aspect 
(California: Salem Publishing Solution, 2005)., h. 15. 

1? Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Ousyairiyah., h. 111 

M0 Burhanul Islam Az-Zarnuji, Ta'lim Al-Mutaallim (Sudan: Dar as-Sudaniyah Li al- 
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menuju hal-hal yang tidak meragukan. Sifat wara adalah kehati-hatian 
yang menjadi sikap hidup kaum sufi. Para sufi bahkan, meninggalkan 
hal-hal yang mubah, yang sekiranya dapat membawa ke hal-hal yang 


makruh maupun haram. 


Doktrin wara" dimaksudkan agar para sufi tidak terjatuh dalam 
perbuatan dan tindakan yang sia-sia, baik karena dampak buruknya 
maupun karena ketiadaan guna. Wara' dalam konteks kekinian artinya 
preventif dari yang halal dan mubah yang tidak membawa manfaat 
setelah hal-hal yang makruh dan haram sudah ditinggalkan. Seorang 
yang wara 'tentu tidak akan melakukan tindakan batil dalam mengelola 
harta, tidak juga berkata serampangan (Jawa: kemrutuk), dan bergaul 
secara asal-asalan (Jawa: kemruyuk) karena hal tersebut bertentangan 
dengan prinsip hidup sufi. Hal yang demikian merupakan prinsip 
kehati-hatian dalam menjalankan perintah agama. 


Adapun magam al-Fagir adalah magam spiritual ketika seorang 
salik sudah tidak meminta dari apa yang sudah ada (tidak rakus), 
bahkan ketika sesuatu itu tidak atau belum ada pada diri seorang sufi. 
Magam ini juga diartikan sebagai sikap tidak mengharapkan rizki 
kecuali untuk dapat membantu menjalankan kewajibannya sebagai 
hamba, tidak meminta yang berlebih. Magam berikutnya adalah 
magam asy-syukr yakni sikap bergembira menerima anugerah dari 
Allah SWT. As-Syibli sebagaimana dikutip al-Ousyairi, menjelaskan 
bahwa syukur itu adalah melihat kepada Sang Pemberi nikmat dan 
bukan melihat kepada nikmat” Bukti bersyukur adalah selalu dalam 
kegembiraan, tidak mengeluh apalagi memberontak kepada Tuhan. 
Syukur ditandai dengan sikap senang, Bahagia dan ikhlas menerima 
apa yang dimilikinya serta memanfaatkan dengan sebaik-baiknya. Oleh 
karena itu, tugas terpenting manusia adalah menciptakan prakondisi 
supaya dapat berada secara menetap dalam magam syukur, apapun 
keadaannya. 


Magam as-syukr sering dikaitkan dengan dzikir. Orang yang 
selalu mengingat Allah maka akan membuahkan rasa syukur. Sulit 


MI Al-Ousyairi, Al- Risalah Al- Gusyairiyah. h. 81. 
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dipahami ada orang berada dalam magam syukur sedangkan mereka 
tidak mengingat Allah. Dengan sering mengingat Allah (dzikir) maka 
akan membuahkan syukur, dan yang senantiasa berada dalam kondisi 
syukur, ia akan selalu mengingat Allah. 


Magam syukur ini terkait dengan magam as-shabr (sabar) Sabar 
berarti menahan diri dari berkeluh kesah atau sesuatu yang tidak di- 
senangi. Di dalam menjalani kehidupan sering terjadi ujian. Dalam ujian 
itulah kesabaran seseorang diuji. Salah satu manifestasi sabar adalah 
tidak menunggu-nunggu pertolongan kecuali dari Allah. Sikap sabar, 
oleh para sufi dianggap lebih mudah melaksanakannya daripada sikap 
syukur, karena ujian dari Allah dalam bentuk pemberian kenikmatan 
(syukur) pada hakikatnya lebih berat untuk dihadapi dibanding ujian 
dengan pemberian penderitaan (sabar). 


Tetapi tentu hal ini tidak mutlak. Ada orang yang lebih mampu 
bertahan ketika diuji dengan penderitaan, tetapi ada juga yang lebih 
kuat diuji dengan berlimpahnya nikmat. Magam as-shabr artinya 
ketika sifat sabar itu menetap dalam diri. Sabar dalam perspektif yang 
lebih bathiniyah dimaknai sebagai sikap menahan diri dan menjauhi 
kesenangan yang tidak disukai oleh Allah, bukan hanya kesenangan 
lahiriyah tetapi juga yang sifatnya kejiwaan dan bathiniyah. 

Magam sabar dan syukur adalah unik, keduanya adalah bagian 
dari asma al-husna. Al-Ghazali menekankan kedua magam tersebut 
menjadi prasarat penting dalam pendekatan diri kepada Allah. Tanpa 
sabar dan syukur, upaya tagarrub ila Allah menjadi akan sia-sia.” Baik 
syukur maupun sabar akan bermuara pada magam berikutnya yaitu 
at-tawakkal. 

Tawakal artinya menyerahkan urusan kepada Allah dan mem- 
percayakan seluruhnya pada yang diserahi, serta tidak mencurigai 
Allah. Mereka yang bertawakkal berarti sudah tidak perlu 
memfokuskan perhatian apa yang bakal terjadi. Tawakkal sebagai 
magam dimaksudkan sebagai kondisi hati yang sudah menetap, dan 
bukan hanya pada kasus-kasus tertentu. Adapun magam ar-ridlo 


"2 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz IV, h. 60. 
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(kerelaan hati) adalah magam spiritual yang bermakna mengeluarkan 
perasaan benci dari galbu, dan mengisinya dengan perasaan senang, 
serta tidak merasakan kepahitan hidup terhadap apa yang diputuskan 
Allah. Ridho mangejawantah dalam berbagai bentuk sikap, seperti rela 
berkorban dan tidak mementingkan diri sendiri, rela dengan sedikit 
makanan dan harta, rela terhadap kejadian yang menimpa dirinya 
sebagai kehendak dari Allah SWT '8 Ridho juga berarti menerima 
keputusan Allah, yang menyenangkan maupun yang menyedihkan, 
dan tidak memprotesnya.' Magam ar-ridho dan sebagian menyebut 
magam at-tawakkal dianggap sebagai magam tinggi dalam khazanah 
tasawuf sunni."" 


Sebelum magam tawakkal dan ridlo, al-Ghazali menambahkan 
magam khauf dan raja', sebagai kelanjutan dari magam shabr dan 
syukr. Khauf artinya perasaan takut kepada Allah, dan hanya kepada 
allah perasaan takut itu ada. Perasaan takut muncul dari kesadaran 
spiritual tentang kesalahan, kelalaian dan dosa yang pernah diperbuat, 
walaupun sudah bertaubat. Adapun raja adalah sikap berharap 
datangnya rahmat Allah setelah melakukan upaya penyempurnaan 
moral dan latihan rohani. Walaupun kebanyakan sufi menempatkan 
khauf dan raja sebagai ahwal, namun al-Ghazali menempatkan kondisi 
hati tersebut sebagai magam, di samping juga sebagai ahwal. al- 
Ghazali menegaskan bahwa khauf dan raja” sebagai kedua sayap yang 
digunakan menaiki tangga-tangga spiritual. Keduanya disebut magam 
karena sifatnya menetap, dan disebut ahwal karena bagian-bagian dari 
khauf dan raja kadang-kadang hilang.“S Takut dan harap diibaratkan 
dua sisi mata uang, yang satu hanya bernilai jika ada yang lain. Tidak 
ada ketakutan yang tidak disertai harapan, dan tidak ada harapan yang 
tanpa disertai rasa takut. 


4 Kabbani, Tasawuf Dan Ihsan: Antivirus Kebatilan Dan Kazaliman.h.18. 


W Syeikh Muhammad Amin Al-Kurdi, Tanwir Al-Oulub Fi Muamalati Allami Al- 
Ghuyu (Surabaya: Al-Hidayah, n.d.).h. 88. 
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Selain itu, dalam tasawuf sunni semi falsafi, ada penambahan 
magam al-majrifah dan al-mahabbah. Walaupun agak bernuansa falsafi 
dan tidak mudah dicerna, tetapi kedua magam ini masih digolongkan 
sebagai magam dalam tradisi tasawuf sunni. 


Seluruh magam hanya dapat dicapai dengan usaha (ikhtiyar) dan 
kerja keras, dan bukan given langit yang diperoleh dengan berpangku 
tangan. Ikhtiyar itu berupa latihan-latihan penyempurnaan moral dan 
kerohanian. 


2. Al-Ahwal 


Al-Ahwal (jama dari kata hal) adalah keadaan mental-spiritual 
(kondisi psiko-spiritual) yang dialami seorang salik ketika menempuh 
perjalanan spiritual.” Al-Ahwal merupakan keadaan psikis yang 
diperoleh semata-mata iradah Allah, berupa perasaan-perasaan mental 
seperti takut (khauf), berharap (raja), rindu kepada yang dicintai 
(syaug) untuk mencapai liga” (perjumpaan) dan ru'yah (melihat) 
sehingga menimbulkan suasana kejiwaan yang asyik-masyug. Rasa 
keterikatan, dan keterfokusan pada titik sentrum ilahiyah (uns) juga 
merupakan kondisi psiko spiritual yang biasa dialami para sufi. Begitu 
juga kondisi rendah hati (tawadlu”), gembira (wajd), dan rasa bersyukur 
(as-syukr). Hal (ahwal) ini memiliki sifat, yakni datang dan perginya 
sebagai anugerah, di luar upaya manusia. 

Termasuk ahwal adalah muragabah, yaitu kondisi psikis yang selalu 
mawas diri, dan selalu melakukan introspeksi apakah perbuatannya 
selaras dengan perintah Allah atau justru sebaliknya." Orang yang 
dalam kondisi muragabah senantiasa memiliki kesadaran bahwa 
seluruh tindak tanduk dan perilakunya senantiasa dipantau oleh Allah. 


Berbeda dengan magam yang mendapatkannya harus melalui 
proses ikhtiyar, ahwal adalah suasana penghayatan yang hadir dalam 
hati atau jiwa, yang datangnya tanpa diusahakan."? Ahwal, menurut at- 


4 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 56-57 
W Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz IV, h. 322. 
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Thusi, adalah kondisi yang sepenuhnya anugerah, yang diawali dengan 
kesucian jiwa, dan bukan kerja ikhtiyari dari manusia." Jadi, ahwal 
itu di luar kesengajaan orangnya, dan sepenuhnya adalah given dari 
langit, Ahwal adalah anugerah, dan sifatnya berubah-ubah dan di luar 
kendali jiwa. 


Beberapa sufi memasukkan kondisi ma'rrifah, musyahadah dan 
mukasyafah sebagai ahwal."! Marifah artinya mengetahui dari sumber- 
nya secara langsung. Adapun mukasyafah adalah tersingkapnya tabir 
terkait persoalan-persoalan kegaiban, sedangkan musyahadah artinya 
penyaksian kegaiban. Keduanya (mukasyafah dan musyahadah) 
memiliki makna yang sama, yaitu tersingkapnya tabir (tirai) dan 
penyaksian kegaiban. 

al-Junaid mengungkapkan bahwa ahwal ini merupakan suatu 
bentuk inspirasi yang turun ke hati tetapi tidak menetap didalamnya 
secara permanen. Ahwal adakalanya termanifestasi dalam sikap 
dan gerak perilaku keseharian dalam sebuah konser spiritual, tetapi 
terkadang tidak tampak ada gejala-gejala.'”? Terkait dengan ahwal apa 
yang perlu dipersiapkan oleh salik adalah menjaga kebersihan hati. 


Magam dan hal merupakan dua hal yang berbeda. Magam didapat 
melalui usaha yang sungguh-sungguh (mujahadah) secara istigamah 
dan sifatnya permanen, sedangkan hal (ahwal) merupakan anugerah 


Tuhan yang sifatnya temporer.'” 


Magam itu seperti usaha mencari 
air dengan menimba sumur, sedangkan ahwal itu ibarat menyiapkan 
wadah untuk menerima atau menampung air hujan. Yang satu di- 


usahakan, dan yang satu hanya mempersiapkan menerima anugerah. 


Baik magamat maupun ahwal, keduanya tidak dapat dibatasi 
dengan batas-batas hitungan, ataupun diukur dengan angka-angka 
matematika. Jika dikatakan bahwa magamat dan ahwal itu dapat 
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diukur, maka hal itu hanyalah dalam konteks batas-batas ukuran 
persepsi subyektif sesuai dengan jangkauan kemampuan manusia. 
Walaupun banyak sufi yang mencoba menyelami samudra marifat 
tetapi tidak satupun yang dapat menjelaskan dasar samudra dengan 
ukuran-ukuran normatif. Seluruh penjelasan pengalaman penyelaman 
samudra marifat adalah subyektif dan masing-masing sufi berbeda 
dalam menangkap apa-apa yang ada di dalam samudra spiritual yang 
luas dan dalam. 


E. TASAWUF FALSAFI 


Tasawuf falsafi adalah yang memadukan unsur mistik Islam 
dengan filsafat. Di dalam tasawuf falsafi, visi mistis dan visi rasional 
dipadukan. Karena pemaduan itulah maka tasawuf falsafi menjadi 
sebuah pemikiran dan praktik tasawuf yang mengkombinasikan 
antar spiritual Islam dengan berbagai tradisi pemikiran filsafat yang 
sifatnya kompleks, serta membuat doktrin dan ajarannya bercampur 
dengan berbagai tradisi pemikiran dari luar Islam. Kendati demikian, 
orisinalitas keislaman tetap terjaga."" Tasawuf ini terbuka menerima 
pengaruh dari pemikiran filsafat dari berbagai tradisi pada masa 
perkembangan tasawuf maupun masa sebelumnya." Pengaruh 
pemikiran filsafat Yunani Kuno, India. Persia, pemikiran para rahib 
Nasrani dan lainnya tidak menggusur orisinalitas keislaman dalam 
pemikiran tasawuf falsafi. Tradisi dari luar sifatnya memperkaya. Para 
sufi falsafi juga meneguhkan bahwa doktrin, pemikiran dan ajarannya 
adalah berbasis pada mata air Islam. 


Secara epistemologis, tasawuf falsafi berangkat dari perasaan 
(intuisi, wijdan, dzaug, syu'ur), tetapi dalam pengungkapan realitas 
spiritualnya menggunakan terminologi simbol, filsafat, dan istilah- 
istilah tidak umum. Pemikiran, doktrin dan ajaran tasawuf falsafi 
bersifat mendalam dan sarat dengan bahasa simbol, dan bernuansa 


filsafati. 


14 As, Pengantar Studi Tasawuf. H. 152. 
55 Nasr, Sufi Essays. h. 52. 
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Karena menggabungkan visi mistis dan visi rasional, dan bersifat 
simbolis-filosofis, maka dalam tasawuf falsafi terdapat banyak ungkapan 
dan istilah khusus yang sulit dipahami oleh masyarakat awam.'”8 Hal 
inilah salah satu penyebab munculnya berbagai kontroversi dalam 
menanggapi pemikiran, doktrin dan ajaran tasawuf falsafi. 

Dengan demikian dapat dikatakan bahwa tasawuf falsafi merupakan 
sebuah ramuan sufistik yang diambil dari hasil kontemplasi pikiran 
dan penghayatan spiritual atas pesan-pesan Al-Ouran dan hadis, yang 
dipadukan dengan pemikiran filsafat Yunani Kuno, baik yang bercorak 
paripatetik Aristotellian, Neo-Platonis, maupun illuminasionisme, 
dan atau dipengaruhi oleh cara pandang spiritualisme agama-agama 
sebelumnya serta pengaruh pemikiran dan tradisi filsafat kuno India 
dan Persia. 


Dalam historisitas tasawuf, terjadi percaturan wacana, diskursus 
dan perdebatan yang panjang akibat adanya pergumulan antara 
tasawuf sunni dengan tasawuf falsafi. Pada abad V Hijriyah, terjadi 
perdebatan di antara para ulama sufi terutama ketika menanggapi 
pemikiran tasawuf falsafi dari al-Hallaj dengan doktrin pemikiran 
al-Hulul (penitisan), serta pemikiran sufistik al-Busthami tentang 
al-Ittihad (penyatuan). Baik al-Halalj maupun al-Busthami dan para 
pengikutnya banyak diserang oleh para sufi dari kalangan tasawuf 
sunni seperti al-Ousyairi, al-Harawi dan al-Ghazali, sehingga tasawuf 
falsafi tenggelam dari kancah wacana peradaban Islam waktu itu. 

Annemarie Schimmel menyebut bahwa al-Hulul maupun al- 
Ittihad sebagai aliran tasawuf tipe “mabuk” (as-sakr).'” Oleh para sufi 
penjaga ortodoksi, aliran as-sakr dianggap menyimpang dari syariat. 
Ciri aliran as-sakr adalah adanya konsep kata-kata ganjil (syathahat) 
yang muncul dari para sufi ketika sedang mabuk. 

Setelah ditenggelamkan oleh kaum Asyariyah, pada kurun selanjut- 
nya, tasawuf falsafi muncul kembali dengan doktrin dan pemikiran 
yang tidak kalah kontroversialnya. Ada beberapa tokoh tasawuf falsafi 


156 As, Pengantar Studi Tasawuf., h. 153. 
157 Schimmel, Mystical Dimension of Islam., h. 58-59. 
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yang memiliki pengaruh kuat di dunia Islam. Selain Al-Hallaj dan Al- 
Busthami, gelombang berikutnya dalam historisitas sejarah tasawuf 
falsafi didominasi pemikiran doktrin dan ajaran Ibn al-Arabi (pencetus 
faham Wihdat al- Wujud). Suhrawardi al-Magtul (Teori al-Isyarag), Ibn 
Sabi'in (al-Ittihad) dan Ibn Farid (Wahdat al-Syuhud). 
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BAB VI 


SUFI NYENTRIK DAN FENOMENAL 
DALAM SFJARAH ISLAM 


BAB ini akan memaparkan biografi singkat para sufi nyentrik yang 
fenomenal dan berpengaruh dalam sejarah Islam. Pemikiran, doktrin 
dan ajaran para sufi nyentrik bersifat unik. Disebut unik karena 
memiliki diferensia dengan kerangka berfikir masyarakat dan kalangan 
ulama umum. Tasawuf sendiri merupakan dunia yang unik, dan sufi 
nyentrik memiliki keunikan di dalam dunia yang unik. Keunikan 
dalam keunikan. 


Keunikan para sufi nyentrik dicirikan dengan kerangka berfikir 
doktrin dan ajaran yang out of the box di tengah pemikiran mainstream 
ulama pada umumnya. Limpahan perasaan spiritual para sufi nyentrik, 
yang kemudian diramu dengan Bahasa filsafati, menjadi magnet kuat 
untuk dibahas dalam studi tasawuf. 


A. HASAN AL-BASHRI 


Hasan al-Bashri adalah perintis utama ajaran tasawuf. Ia 
dilahirkan di Madinah pada tahun 21 H atau 624 M dan wafat tahun 
728 M, sehingga termasuk generasi tabi'in. Ia pernah berguru kepada 
beberapa sahabat Nabi seperti Ali bin Abi Thalib, Utsman bin Affan, 
Anas bin Malik, Khudzaifah, Jabir nbin Abdullah, Abdullan Bin Abbas 
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dan lainnya. Pada umur ke-14 tahun, ia berpindah ke Basrah dan 
mendirikan madrasah di kota tersebut. 


Pemahamannya yang mendalam tentang hadis dan ulum al-din, 
serta kecakapannya dalam berbicara telah menghantarkannya menjadi 
seorang gadhi di Basrah di era Khalifah Abdul Malik bin Marwan, 
era awal kekhalifahan Bani Umayyah. Sebagai gadhi, Hasan al-Bashri 
berani menyuarakan kebenaran bahkan kepada penguasa. Profesi 
sebagai gadhi hanya dialami sebentar, karena ia kemudian lebih memilih 
melakukan pengembaraan spiritual.'?” Ta kemudian menjadi seorang 
pejalan spiritual, mengajarkan zuhud dan bahaya tipu daya duniawi. 
Ia tergolong unik dan nyentrik karena lebih memilih menjadi pertapa 
padang pasir daripada menjadi gadhi, profesi yang diperebutkan orang 
pada zamannya. 

Ia banyak belajar kepada khudzaifah, sahabat Nabi yang menekuni 
zuhud, yang kemudian dikembangkannya menjadi sebuah pola hidup 
umat Islam pada masanya. Zuhud yang dilakukan Hasan al-Bashri 
kemudian menjadi dasar praktik tasawuf pada zamannya, dan zaman 
sesudahnya hingga saat ini, yakni zuhud yang disertai oleh khauf dan 
raja'' Ajaran zuhud itulah yang menjadi akar dan sekaligus fondasi 
kehidupan sufisme. Dari kehidupan zuhud inilah sufisme lahir dan 
berkembang. 


Selain zuhud, Hasan al-Bashri juga mengajarkan khauf (takut) dan 
raja (berharap). Kehidupan keagamaan dan kerohanian mesti harus 
didasarkan pada tiga pilar, yakni zuhud, khauf dan raja'. 


B. RABPAH AL-ADAWIYAH 


Rabi'ah al-Adawiyah adalah sufi perempuan termasyhur dalam 
mengajarkan cinta (al-mahabbah). Ia dilahirkan di Bashrah pada tahun 
95 H (713 M). Bashrah adalah kota yang ditinggal banyak ulama fikih, 


18 Tbnu Hajar, Tagrib Al-Tahdzib (Pakistan: Dar al-Asimah, n.d.)., h. 160-161. 
1 Tbnu Marzugi Al-Gharami, The Great Mother (Jakarta: Laksana, 2018)., h. 175. 


10 Hamka, Tasawuf, Perkembangan Dan Pemurniannya (Jakarta: Citra Serumpun Padi, 
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sufi dan ahli ilmu kalam. Kota Bashrah juga banyak didiami kaum 
bangsawan, dan juga banyak dihuni kaum miskin. Dari gubuk miskin 
itu Rabiah dilahirkan.'" Rabiah al-Adawiyah memiliki nama lengkap 
Ummu al-Khair bin Ismaz'il al-Adawiyah al-Oisysyiyah. Ia termasuk 
dalam suku Atig yang silsilahnya kembali pada nabi Nuh.'?? 


Rabiah dilahirkan dari keluarga miskin yang zuhud, ayahnya 
meninggal ketika ia beranjak dewasa akibat paceklik yang menyebab- 
kan kaum miskin Baghdad terkena wabah kelaparan. Sejak kecil sifat 
Rabiah sudah mulai Nampak, yakni kuatnya hafalan dan kecerdasan 
pemikirannya. Pada usia remaja ia sudah mengkhatamkan Al-Ouran 
bil ghaib ketika berumur 10 tahun. Kemiskinan telah membawa 
paceklik bagi kaum miskin Baghdad. Rabi'ah pun kemudian berpisah 
dengan tiga saudarinya untuk bekerja sampai ia ditangkap perampok 
dan dijual sebagai budak ke seorang majikan, Ini fase di mana 
Rabiah terjerat jaring perbudakan. Selama menjadi budak, Rabi'ah 
tabah menjalaninya. Bakatnya dalam menyanyi dimanfaatkan oleh 
majikannya untuk menghibur para bangsawan dan saudagar.' 
Posisinya sebagai budak tentu tidak dapat menghindar dari perintah 
apapun dari majikannya. 

Ketika Rabiah menangis sambal bermunajat kepada Allah 
dalam sebuah malam, majikannya mendengar rintihan tangis dari 
Rabi'ah sampai kemudian ia membebaskannya menjadi perempuan 
merdeka. Rabi'ah pun kemudian menekuni laku sufi. Pendidikan yang 
didapatkan Rabiah adalah pendidikan keluarga yang diberikan oleh 
ayahnya ketika masih kecil, ditambah pemahaman yang diperoleh dari 
pengembaraannya dalam menempuh laku sufi hingga ia menemukan 
doktrin mahabbah sebagai ajaran pokoknya. 


Ajaran zuhud yang telah diletakkan dasar fondasinya oleh Hasan 
al-Bashir, oleh Rabiah al-adawiyah (717-798 M) telah diberi nuansa 
cinta. Zuhud tidak lagi disebabkan karena khauf dan raja' tetapi 


Il Mamun Gharib, Rabiah Al-'Adawiyah (Jakarta: Zaman, 2012)., h. 36. 
12 Javad Nurbakhsh, Wanita- Wanita Sufi (Bandung: Mizan, 1995)., h. 26. 
18 Gharib, Rabiah Al-Adawiyah., h. 40-41. 
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dikarenakan oleh cinta yang tinggi kepada Tuhan.'“ Menurut Rabiah, 
cinta itu memiliki nilai yang lebih tinggi ketimbang ketakutan dan 
pengharapan. Hal ini diungkapkan dalam syairnya: aku mengabdi 
kepada Tuhan bukan karena khauf (takut) kepada-Nya dan bukan 
karena raja (mengharap) surga-Nya tetapi aku mengabdi karena cintaku 
pada-Nya. 

Cinta menempati magam tertinggi dalam tasawuf Rabi'ah 
Adawiyah. Cinta (al-mahabbah) menjadi penggerak pikiran, perasaan, 
perkataan dan amal perbuatan. Cinta diletakkan di atas pengenalan 
(al-marifah). Cinta baru tumbuh setelah seseorang mengenal yang 
dicintai. Begitulah perspektif cinta Rabi'ah terhadap Tuhan, dan cinta 
itupun tak terbendung. 


Ketidakmampuan Rabi'ah membendung cinta terhadap Tuhan 
dituangkan dalam berbagai bentuk ucapan syair dan perilakunya. 
Di antaranya adalah doa di bawah ini, yang merupakan bentuk doa 
seorang pelaku zuhud yang didasarkan atas nama cinta kepada-Nya: 


Basel Sy tan je GE IU ya Uy3 Spa eS Ol Salll 
VE Eka Jl oya Suket CLS ISI Lalus.. Lerka no Ati 3 aah 
LI Ita R3 ya 


Artinya: “Ya Allah, jika aku beribadah Karena takut nerakamu, 
maka bakarlah aku dengan api jahanam, dan jika aku beribadah 
kepadamu Karena memburu surge maka jauhkanlah aku dari padanya. 
Jika aku beribadah kepadamu Karena cinta, maka jangan melarangku 


2 165 


untuk melihat wajah-Mu yang Maha Mulia”. 


Doa ini merupakan zuhud yang semata-mata atas nama cinta 
dan hanya untuk Tuhan. Zuhud ini merupakan tingkatan tertinggi 
dalam zuhud. Berbeda dengan zuhud akhirat, yang meninggalkan hal 


It Margareth Smith, Rabia: The Mystic and Her Fellow Saints in Islam (Cambridge: 
Cambridge University Press, 2010), h. iii. 


1 Thaha Abdul Bana Surur, Rabiah Al-'Adawiyah Fi Al-Hayah Al-Rihyah Fi Al-Islam 
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keduniawian untuk akhirat, dan zuhud Karena Allah yang dilakukan 
Rabi'ah ini bahkan meninggalkan balasan akhirat, dan semata-mata 
untuk dan atas nama cinta Tuhan. 


Do'a ini tidak dapat difahami secara tekstual bahwa Rabi'ah 
menyepelekan surga dan neraka. Surga neraka hanyalah balasan, baik 
berupa penghargaan (upah) maupun hukuman (sanksi), yang men- 
jadi konsekuensi logis dari setiap amal perbuatan. Ibadah mestinya 
dilakukan atas nama dan untuk Allah semata, yang didasarkan atas 
dasar cinta. Ini tidak melawan teks, tetapi memberi makna terdalam 
dari teks. 


Cinta (mahabbah) yang murni kepada Tuhan itulah puncak tasawuf 
Rabi'ah. Cinta adalah bahas perasaan dan hanya bias dirasakan,. Sifatnya 
subyektif, menghunjam dan keindahannya sulit diungkap dengan kata- 
kata verbal. Ia adalah sufi pertama yang banyak melantunkan syair- 
syair sebagai manifestasi rasa cintanya kepada Tuhan. Di antara syair 
cinta itu antara lain : “aku cinta kepada-Mu karena dua macam cinta. 
Cinta karena rindu dan cinta karena Engkau berhak untuk dicintai. 
Adapun cinta asmara, aku hanya sibuk menginggat-Mu, hingga ku 
lupa selain diri-Mu. Sedangkan cinta karena Kau memang berhak 
untuk dicintai, Kau singkapkan tirai untukku hingga aku mampu 
menatapmu. Maka tiada pujianku terhadap apapun. Namun hanya 
untuk-Mu pujianku. Pada bagian lain sufi dari Basharah (sekarang di 
Irak) ini juga menciptakan syair: “wahai buah hatiku, hanya Engkaulah 
yang kukasihi....... Engkaulah harapan cintaku, kebahagiaan dan 
kesenanganku, hatiku telah enggan mencintai selain dirimu”. Cinta 
(al-hubb) Rabi'ah ini adalah bentuk dari penghayatan spiritual yang 
sangat dalam sehingga ia dapat menelaah keindahan Tuhan. Barangkali 
fenomena seperti ini mengingatkan pada sebuah hadis Oudsi: “Aku 
telah menyediakan bagi para hambaku yang saleh tentang sesuatu yang 
tidak pernah dilihat mata, tak pernah didengar telinga, dan tak pernah 


terbesit dalam hati manusia2”'58 


166 Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, The True Power of Love, Terj. 
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Pada bagian lain ia berkata: “kujadikan Engkau (Tuhan) teman 
bercakap bagiku, tubuh kasarku biar bercakap dengan yang duduk, 
jasadku biar bercengkrama dengan tulangku isi hatiku hanyalah 
tetap engkau sendiri”. Cinta identik dengan kepatuhan dan ketaatan 
(tagwa). Tidaklah dikatakan mencintai tuhan bagi orang yang tidak 
tagwa (menjalankan awamir-nya dan menjauhi nawahi-nya. Seperti 
syairnya: Engkau (wahai manusia) durhaka kepada tuhan, tetapi di 
lidah engkau menyebut tuhan dan taat kepada-Nya. Demi umurku, ini 
perbuatan yang sangat ganjil, jika engkau mencintai Tuhan dengan cinta 
sejati, tentu engkau turut apa yang di perintahkan-Nya karena si pecinta 
dengan yang dicintai adalah taat dan patuh.'” 


Rabi'ah merupakan sufi pelopor ajaran cinta, yakni menjadikan 
cinta sebagai motivasi dan landasan dalam pengabadian kepada Tuhan. 
Ia telah mengalihkan secara fundamental terkait tujuan hidup umat, 
khususnya para zahid, dari motivasi ibadah karena takut atau khauf 
dan harapan atau raja” menjadi semata-mata karena cinta. Surga dan 
neraka pun sudah tidak penting lagi karena menyaksikan wajah-Nya 
adalah kenikmatan cinta yang luar biasa. 


Hasrat cinta (mahabbah), kegandrungan dan rindu (syaug), 
keinginan untuk berhubungan akrab ('asyig-ma'syug) telah menyebab- 
kan timbulnya kegelisahan hati yang menyebabkan mabuk cinta dan 
al-uns (titik sentrum kehidupan hanya kepada yang dicintai). Begitulah 
Rabiah mengajarkan faham mahabbah. Tuhan bukanlah Dzat yang 
hanya harus ditakuti nerakanya dan di harapkan surganya, tetapi 
Dzat yang harus dicintai. Percintaan (mahabbah) inilah yang dapat 
menimbulkan kebahagiaan yang tak terkatakan dan tanpa akhir. 

Hasrat cinta (mahabbah) itulah yang menyebabkan Rabiah 
menolak beberapa ulama yang melamarnya, termasuk Hasan al-Bashri, 
karena menganggu hubungan cintanya dengan Tuhan. Akan tetapi 
sebagian berpendapat bahwa Rabiah menikah dengan Ribah al-Oaisi. 


'7 Mochtar Effendy, Ensiklopedi Agama Dan Filsafat (Palembang: Universitas Sriwijaya, 
2001)., h. 79. 
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Rabi'ah meninggal tahun 185 H dan dimakamkan di Basrah, Irag.'# 
Rabi'ah al-Adawiyah telah mencapai puncak dari magam al-mahabbah, 
seolah-olah tidak mengenali cinta lain, selain cintanya pada Dzat Yang 
Maha Indah. Doktrin dan ajaran cinta (mahabbah) menjadi doktrin 
dan ajaran yang sangat berpengaruh dalam kehidupan para sufi era 
sesudahnya. 


C. DZUNNUN AL-MISHRI 


Dzunnun al-Mishri adalah sufi yang meletakkan dasar fondasi 
ajaran al-marifah. Ia lahir di Ikhmim, dataran tinggi Mesir tahun 
180 H atau 796 M dan wafat tahun 246 H atau 860 M pada umur 
64 tahun. Nama lengkapnya Abdul Fadl bin Ibrahim al-Mishri, yang 
kemudian lebih populer dengan sebutan Dzunnun al-Mishri.'” Ia 
dikenal sebagai seorang zahid fenomenal. Doktrin dan pemikirannya 
tentang al-marifah (mengetahui) sangat populer dan anti-mainstream. 
Ia memiliki pemikiran sufistik yang keluar dari cangkang, yang tidak 
dipikirkan oleh ulama pada zamannya. 


Menurut berbagai pendapat, doktrin al-ma'rifah merupakan hasil 
ijtihad spiritual Dzunnun berdasarkan doktrin Islam yang dipadukan 
dengan filsafat Neo-Platonisme. Ia adalah tokoh sufi pertama ayang 
memasukkan ide-ide filsafat Yunani Kuno ke dalam sufisme. Dzunnun 
juga sering mengucapkan kata-kata ganjil, sehingga, membuat orang 
lain bingung. Keahliannya sebagai ahli kimia, yang bias mengubah 
kerikil menjadi batu permata, menambah keunikannya. Tidak jarang 
para ulama penjaga ortodoksi menyebut Dzunnun sebagai orang 
zindig. Hidup Dzunnun al-Mishri penuh dengan kesederhanaan, dan 
tahan banting terhadap celaan dan hinaan. 

Sebagaimana disebutkan di atas bahwa Dzunnun lebih dikenal 
sebagai peletak fondasi paham marifat, bahkan ia dikenal sebagai 
Bapak Marifat. Marifat artinya pengetahuan yang didapat langsung 


18 Gharib, Rabiah Al-Adawiyah., h. 64-65. 


1 Krishna Prakash Bahadur, Sufi Mysticicm (New Delhi: Ess Ess Publicatiom, 1999)., 
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dari sumbernya. Ajaran inilah yang menjadi doktrin pokok Dzunnun 
al-Mishri.'”" Selain sebagai seorang Zahid agung, ia juga mengajarkan 
hadis-hadis dalam kitab al-Muwaththa yang diperolehnya secara 
langsung dari Imam Malik. Dzunnun juga dikenal dekat dengan 
Imam Ahmad Bin Hanbal. Ajaran marifat dari sufi legendaris ini tetap 
menjadikan syariat sebagai pintu masuk ke dunia spiritual sehingga 
tasawufnya diterima di kalangan sunni.”' Marifat (gnosis) merupakan 
pengalaman dan penghayatan kejiwaan (psiko-spiritual) dengan 
menjadikan hati sebagai dasar epistemologinya. Pengalaman marifat 
ini berbeda antara seseorang yang satu dengan yang lainya. Menurut 
Dzunnun, pengetahuan (marifat) manusia tentang Tuhan terbagi atas 
tiga tingkatan yaitu: 

Pertama, Marifat Awam (pengetahuan orang umum), yakni 
pengetahuan mukmin kebanyakan yang bertumpu pada pengetahuan 
satu Tuhan (tauhid) dengan perantara syahadat. Mukmin mengenal 
Allah karena memang seperti itu ajaran yang diterimanya. Marifat 
tingkat ini merupakan marifat tingkat dasar. 


Kedua, Marifat Ulama (pengetahuan ulama) yakni marifatnya para 
mutakallimin dan filosof. Marifat kedua ini merupakan pengetahuan 
yang di dapat dengan epistemologi dan manthig. Marifat ulama yang 
demikian (Tuhan satu menurut akal) adalah ma'rifat yang mampu 
untuk mencapai pengetahuan yang meyakinkan tentang Tuhan, 
sebagaimana terjadi pada kaum filosof dan mutakallimin,tetapi belum 
dirasakan kelezatanya. 


Ketiga, Marifat Sufi (pengetahuan orang-orang “arif billah), yaitu 
mengenal Tuhan dan merasakan kehadiran-Nya dengan hati sanubari. 
Pengetahuan (Marifat) tertinggi ini hanya dapat diperoleh karena 
anugerah Tuhan sebagaimana di ungkapkan oleh Dzunnun: Aku 
mengetahui tuhan dengan tuhan-Ku sendiri,kalau bukan karena tuhan 
maka tidaklah aku mengenal-Nya."” 


10 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 69 
1 Bahadur, Sufi Mysticicm., h. 77-78. 
12 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 69-70. 
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Berbeda dengan Rabiah yang menyebut bahwa tingkatan tertinggi 
tasawuf adalah mahabbah, menurut Dzunnun tingkatan tertinggi 
tasawuf adalah ma'rrifah. Bagi Rabiah, tidaklah ada percintaan 
(mahabbah) bagi subyek yang tidak mengetahui sesuatu yang di- 
cintainya. Maka pengetahuan (marifah) adalah awal dari cinta 
(mahabbah). Tetapi bagi Dzunnun sebaliknya, cinta adalah awal dari 
pengenalan sejati. Tidak ada pengenalan yang sejati kecuali dengan 
cinta. Itulah mengapa bagi Dzunnun cinta itu menjadi awal bagi 
pengetahuan tentang yang dicintai. Dengan cinta, maka pengetahuan 
yang didapat akan sempurna. 


D. ABU YAZID AL-BUSTHAMI 


Pada akhir abad ke-II Hijriyah, lahir seorang sufi besar yang 
fenomenal dan nyentrik. Ajarannya anti-mainstream dan dianggap 
nyleneh oleh ulama pada masanya. Ia adalah Abu Yazid Tayfur ibn 
Isa ibn Surusyan al-Busthami, lahir di Persia tahun 188 H atau 804 
Masehi dan wafat tahun 263 H atau 877 M pada umur 73 tahun.'? 
Abu Yazid Al-Busthami atau dikenal dengan panggilan Bazayid dikenal 
sebagai seorang Maha Guru Sufi terkenal dari Bustham (utara Persia). 
Mistikus besar ini memiliki nama kecil Thayfur. Ia juga dikenal sebagai 
sufi yang kontroversial yang ucapannya dianggap membingungkan 
kalangan umum, bahkan membimbing kalangan sufi dan fugaha pada 


masanya.” 


Adapun ajaran fundamental yang disampaikan adalah doktrin al- 
Ittihad (penyatuan). Bazayid lah yang mengemukakan istilah khas as- 
sakr (mabuk ke-Tuhan-an). Ketika ditanya kepadanya tentang apa yang 
dikehendaki, Abu Yazid menjawab: “Uriidu An Laa Uriid” (Aku ingin 
untuk tidak memiliki keinginan)."? Ungkapan ini merupakan bentuk 


13 John Walbridge, “Suhrawardi and Illumination,” in The Cambridge Companion to 
Arabic Philosophy, ed. Peter Adamson and Richard C Taylor (Cambridge: Cambridge 
University Press, 2005)., h. 205-206 


14 N Hanif, Biographical Encyclopaedia of Sufis Central Asia & Middle East (New Delhi: 
Sarup & Sons, 2002)., h. 62 
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loyalitas tunggal, tauhid sejati, menjauhkan segala keinginan dari selain 
Allah. Dalam perspektif al-Busthami, al-ittihad adalah hakikat dan 
tingkatan tertinggi dalam laku sufi. 


Faham al-Ittihad artinya bahwa seorang sufi dapat merasakan 
persatuan dengan Tuhan. Di dalam konsepsi al-Ittihad disebutkan 
bahwa yang terlihat hanya satu wujud sehingga pertukaran peranan 
antara manusia dengan Tuhan menjadi hal yang mungkin. Hal yang 
demikian dapat dilihat dalam ungkapan Abu Yazid Al-Busthami: Inni 
Ana Allah La Ilaha Illa Ana Fa'buduni (Sesungguhnya saya adalah 
Allah, tidak ada tuhan kecuali saya maka sembahlah saya). Menurut 
Syaikh al-Junaid, ucapan aneh (gharibah) ini muncul karena Bazayid 
terpesona dengan keagungan Allah dan tidak dalat menyembunyikan 
kekaguman itu.” Jadi bukan atas dasar kesombongan. Bazayid adalah 
orang yang tawadlu, taat dan bukan termasuk golongan orang-orang 
yang menggampangkan Syariah. 

Sebelum sampai magam al-Ittihad, seorang sufi harus melewati 
magam al-fana' (penghancuran diri) dan al-baga' (kekal di dalam 
tuhan)” Fana' artinya hancur, lenyap dan sirna.”" Artinya, ketika 
seorang sufi berada dalam kondisi fana" maka kesadaran tentang alam 
jasmani lenyap, termasuk diri dan lingkungannya. Adapun al-baga 
berarti kekal dalam keabadian Tuhan."? Dalam perspektif lain, fana 
dimaknai sebagai hilangnya seluruh keinginan hawa nafsu, hilangnya 


kepentingan dalam sebuah perbuatan.'" 


Kedua magam tersebut adalah pintu bagi al-Ittihad, persatuan- 
mistis. Dalam kondisi ittihad, identitas telah hilang dan menjadi 
satu identitas. Seorang yang fana dan baga', ia Sudha tidak memiliki 
kesadaran sebagai individu yang memiliki identitas khas, dan ia akan 


"6 Al-Taftazani, Sufi Dari Zaman Ke Zaman., h. 115-116. 


7 @asim Muhammad Abbas, Al-Majmuah Al-Shufiyah Al-Kamilah (Damascus: Dar 
al-Mada li at-Tsagafah wa an-Nasyr, 2004)., h. 50. 


18 Ibrahim Anis, Al-Mu'jam Al-Wasith (Kairo: Dar al-Fikr, 1972)., h. 704. 
1? Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam.,h. 72. 
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(Kairo: Musthafa Al-Babi Al-Halabi, 1960)., h. 147 
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melebur dalam Tuhan” sehingga berbicara atas nama Tuhan.'' Fana 
dan baga” merupakan dua hal yang walaupun berbeda, tetapi tidak 
dapat dipisahkan. Setelah fana' akan diikuti dengan baga'. Hancurnya 
kesadaran jasmaniah dan material akan berlanjut dengan kekal dalam 
keabadian Tuhan. Pada saat berada di pintu gerbang al-ittihad, seorang 
sufi akan mengucapkan kata-kata ganjil dan asing (gharibah) yang di 
sebut syathahat. 


Ketika seorang sufi meninggalkan dirinya dan hidup kekal bersama 
Tuhan maka akan terucaplah dari mulutnya kata-kata ganjil (nyleneh) 
dalam pandangan ulama penjaga ortodoksi dan masyarakat umum. 
Kata-kata nyleneh-ganjil ini memiliki cara pandang yang berbeda 
dengan Bazayid. Dalam perspektif mistis, mestinya perlu pemahaman 
dengan penghayatan dalam memahami fenomena mistis, yakni 
bahwa ungkapan fenomenal yang nyleneh dari Bazayid adalah luapan 
perasaan dan limpahan emosional keagamaan. Limpahan perasaan 
ke-ilahi-an tentu tidak dapat difahami dengan logika rasional karena 
sifatnya meta-rasional. 


Syathahat secara bahasa berarti gerak (taharrak), yaitu sebuah 
gerak yang bersumber dari perasaan yang dalam, Gerak itu ketika 
menguat maka akan meluap dan kemudian melahirkan ungkapan 
yang kedengarannya terasa asing (gharibah)."? Syathahat adalah kata- 
kata ganjil yang keluar dari mulut sufi ketika sedang mabuk (sakr)."? 
Disebut ganjil karena tidak dapat dipahami oleh orang awam, dan 
hanya orang-orang yang memiliki pemahaman cukup yang dapat 
mengerti dan memahaminya. Syathahat merupakan ungkapan yang 
tak terjangkau oleh nalar kebiasaan, bahkan nalar hukum formal. 
Pandangan pengikut Al-Busthami menyatakan demikian karena kata- 
kata ganjil (syathahat) itu keluar dari mulut orang-orang mabuk dalam 
ke-fana'an-nya. Dalam perspektif tasawuf falsafi, syathahat merupakan 


11 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 83. 
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ungkapan perasaan cinta dan kekaguman para sufi. Gelora cinta itu 
muncul ketika memasuki pintu gerbang ilahi. 


Untuk penggambaran syathahat, At-Thusi sebagaimana dinukil 
AT-Taftazani menjelaskan bahwa syathahat ibarat sungai kecil yang 
mendapat limpahan air yang melebih batas daya tampung sungai, 
sehingga air itu akan tumpah ke daerah-daerah sekitar sungai. 
Demikian juga seorang murid sufi yang dominan intuisinya, maka dia 
akan sulit menanggung gejolak apa yang ada di dalam hatinya, dan 
hal itu membuat ia mengucapkan untaian kalimat-kalimat yang sulit 
dipahami oleh pendengarnya." Louis Massignon mengatakan bahwa 
ucapan ganjil tersebut diucapkan oleh sufi dalam kondisi tidak normal, 
yang dalam kondisi normal akan ditolak oleh yang mengucapkannya 
itu sendiri." Jadi, ketika kesadaran diri hilang, ketika jiwa dikuasai 
as-sakr maka apa yang diperbuat dan dikatakannya bukan dari dirinya 
karena dirinya sudah hancur dengan kefanaannya. Bagi pengikut 
Busthami, kata-kata ganjil itu adalah kata-kata Tuhan yang meminjam 
mulutnya. Jadi, Bayazid berkata dengan atas nama Tuhan. Hal ini mirip 
hadis gudsi, Nabi Muhammad bersabda atas nama Tuhan. 


Dengan demikian jelas bahwa ittihad itu bukanlah secara fisik, 
tetapi lebih pada kemanusiaan dan kejiwaannya."$ Begitu juga sakr 
bukan berarti mabuk fisik, tetapi mabuk rohani. As-sakr atau mabuk 
adalah kondisi ketika jiwa bergetar akibat cinta dan fana. Kekaguman 
akan keindahan Allah telah menjadikan jiwa terpana, dan mabuk.” 
Dalam kondisi itulah ungkapan-ungkapan ganjil itu muncul. Ungkapan 
itu adalah tanda cinta, keasyikan, dan perasaan penyatuan. 


Di antara syathahat yang masyhur itu antara lain :” Tidak ada 
Tuhan melainkan aku, maka sembahlah aku, maha suci aku, alangkah 
besarnya aku” Kata-kata ini terucap dari mulut Bazayid ketika ia 


184 Al-Taftazani, Sufi Dari Zaman Ke Zaman., h. 117. 
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sedang mabuk (sakr)."? Dalam istilah sufi, kata-kata tersebut memang 
diucapkan lidah Abu Yazid, tetapi Ungkapan ganjil tersebut tentu 
kontroversial karena secara verbal seolah-olah Abu Yazid al-Busthami 
mengaku dirinya sebagai Tuhan, sebagaimana Firaun. Spiritual, dan 
bukan statement formal. Artinya, kata-kata gharibah dari Bezayid 
ini dipahami sebagai kata Tuhan. Kata tersebut memang secara 
Ihiriyah merupakan kata-kata yang keluar dari lisan Abu Yazid, tetapi 
hakikatnya adalah kata Tuhan yang mengaku diri-Nya Allah melalui 
lidah Abu Yazid. 


Analisa tersebut di atas berdasarkan ungkapan Abu Yazid al- 
Busthami: “Sudah tiga puluh tahun Al-Hagg (Tuhan Yang Maha Benar) 
telah aku jadikan sebagai cerminku, dan sekarang aku menjadi cermin 
bagi diriku sendiri. Aku adalah aku, dan tidak lebih, sehingga kehadiran 
Aku dan Tuhan hanya akan merusakkan kesatuan Tuhan. Oleh karena itu 
maka cukup dengan aku saja, maka al-Hagg yang tinggi adalah cermin- 
Nya. Bahkan lihatlah! Al-Hagg menjadi cerminku, karena dia berbicara 
dengan lidahku, sementara aku telah fana” Pemahaman tentang ittihad 
tersebut juga dapat dilihat dari ucapan Abu Yazid al-Busthami ketika 
sedang mi'raj rohani, “Pada suatu hari ketika aku dinaikkan ke hadirat 
Tuhan dan Ia berkata, “Wahai Abu Yazid, sesungguhnya makhluk- 
Ku ingin melihat engkau. Aku menjawab, Wahai Kekasihku, aku tak 
ingin melihat mereka. Tetapi jika itulah kehendak-Mu, maka aku tak 
berdaya menentang kehendak-Mu. Hiasilah aku dengan Keesaan-Mu, 
sehingga jika makhluk-Mu melihat daku, mereka akan berkata, “Telah 
kami lihat Engkau', tetapi yang mereka lihat sebenarnya adalah Engkau, 
karena pada saat itu aku tak ada di sana”'"' Dari penjelasan Abu Yazid 
sendiri sebenarnya jelas bahwa perkataannya bukan statement teologis 
tetapi limpahan perasaan penyatuan psiko-spiritual, sebuah limpahan 
perasaan. 


18? Al-Gayyim, Raudah Al-Muhbbin Wa Nuzhat Al-Musytagin.h. 244. 
190 Abbas, Al-Majmuah Al-Shufiyah Al-Kamilah., h. 44-45. 
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Pada bagian lain, Abu Yazid al-Busthami juga mengungkapkan 
Tuhan berkata:"Aku adalah engkau dan engkau adalah aku”. 
Selanjutnya ia juga berkata :” Tidak ada di jubahku kecuali Allah”. 
Begitu juga perkataan : Aku berkeinginan untuk tidak berkeinginan” 
dan juga ungkapannya :” Aku tidak menghendaki apa-apa dari Allah 
kecuali Allah itu sendiri”, memperkuat anggapan bahwa Al-Busthami 
sedang mabuk cinta karena terpesona keindahan (jamal) Tuhan. 
Mengenai keterpesonaan yang di ikuti penghancuran diri menuju 
ittihad ini di gambarkan oleh Abu Yazid Al-Busthami sebagai berikut: 
“Ya Tuhanku bagaimana cara untuk sampai kepada Engkau? Tuhan 
menjawab “Tinggalkan dirimu dan datanglah kemari”'” Jadi menurut 
Al-Busthami, untuk menuju ittihad, maka harus menenggelamkan diri 
dalam tafakkur sampai pada fana dan baga' sehingga dapat masuk 
pintu Ittihad. 

Ungkapan ganjil lain yang cukup populer yang menyebabkan Abu 
Yazid dianggap kafir adalah: “Tuhan berkata kepadaku, Hai Abu Yazid, 
semua makhluk kecuali kamu adalah makhluk-Ku. Akupun berkata 
aku adalah Engkau, Engkau adalah aku, dan aku adalah Engkau”. 
Begitu juga ungkapan “Hai Engkau, akupun menjawab melalui diriNya 
“Hai Aku”. Ia berkata kepadaku “Engkaulah Yang Satu”. Aku menjawab 
“Akulah Yang Satu” Ia berkata lagi, “Engkau adalah Engkau”. Aku 
menjawab, “Aku adalah Aku”? Kata-kata tersebut menggambarkan 
tentang ittihad, penyatuan substantif, perkataan dan perbuatan.'” 
Memahami kata ganjil di atas perlu menggunakan perspektif psikologi 
sufi. Penyatuan tersebut bukan penyatuan fisik, bukan pula bahwa Abu 
Yazid sama dengan Tuhan. Tuhan tetaplah Tuhan, dan Abu Yazid tetap 
Abu Yazid. Cinta, fana dan baga lah yang membuat kondisi penyatuan 
itu. 

Abu Yazid banyak dikecam oleh ulama-ulama penjaga ortodoksi 
pada masanya dan masa sesudahnya sebagai penyeleweng bahkan kufur 


12 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 85. 
13 Tbid., h. 85. 
4 Badawi, Syatahat Ash-Shufiyyah., h. 82. 
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karena telah melecehkan syarfat. Tetapi Abu Yazid sendiri sesungguhnya 
mendasarkan tasawufnya pada aspek syariah sebagaimana pernah di 
ucapkannya :” Kalau kamu lihat seseorang sanggup melakukan pekerjaan 
keramat yang besar-besar seperti terbang di udara maka janganlah 
kamu tertipu sebelum kamu lihat bagaimana dia mengikuti perintah 
dan menjauhi larangan (Tuhan) serta menjaga syariat” '””Pernyataan 
yang demikian membuktikan bahwa Abu Yazid bukan sufi yang anti- 
formalisme syari'at Ungkapan syathahat-nya perlu dipahami secara 
bijak dalam perspektif psikologi sufi 

Dalam hal ini perlu dibedakan mengenai kondisi Abu Yazid Al- 
Busthami saat normal sesuai kodrat kemanusiaan dalam posisinya 
sebagai hamba (abd), dengan posisinya ketika sedang sakr (ekstase, 
mabuk) karena konsentrasi penghayatan ke-tuhanan yang sangat 
dalam. Dengan demikian maka tidak perlu mencampur adukkan 
antara ucapan formal-syar'i dan juga statement teologis dengan luapan 
kegairahan jiwa (ekspresi kejiwaan) setelah mengalami kebahagiaan 
yang tak dapat di ungkapkan dengan kata-kata. Walau bagaimanapun 
limpahan perasaan tidak dapat disamakan dengan statement positif, 
Bahasa formal ataupun bahasa postulat hukum. 


E. AL-HALLAJ 


Adalah Abu Abdulah Husain Ibnu Manshur Ibnu Muhammad al- 
Baidawy al-Hallaj (858-922 M), adalah mistikus besar dalam sejarah 
Islam yang mengemukakan faham al-Hulul (incarnation). Ia dilahirkan 
tahun 244 H atau 858 M di kota Thur, Kawasan distrik Baydah, 
Persia, dan wafat tahun 309 H atau 922 M. Ia dilahirkan dari keluarga 
pengikut madzhab sunni Hanabilah dan belajar agama dalam madzhab 
ini.”6 Ja dijuluki dengan panggilan (lagab) Hallaj al-Asrar (carder of 
sciences, penenun ilmu gaib), karena mampu membaca pikiran-pikiran 
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rahasia.” Sufi besar dari Persia yang mati dihukum gantung oleh 
penguasa dinasti Abbasyiah ini sangat gigih dalam mempertahankan 
fahamnya. Penjara dan hukuman potong tangan serta kaki tidak 
dapat melemahkan gagasan filosofi mistiknya, sampai akhirnya di 
pancung dan di bakar mayatnya.'#Al-Hallaj wafat dengan membawa 
keyakinannya, yakni kebenaran al-Hulul.'? 


Annemarie Schimmel memaparkan tentang riwayat hidup al- 
Hallaj semasa mudanya: “ Husayn Ibn Mansur al-Hallaj, born in the 
province of Fars in 858. Grew up in Wasit and Tustar, were cotton was 
cultivated and where cotton carder (thats meaning al-hallaj) like his 
father could persue their occupation. The young man attached himself 
to Sahl at-Tustari and accompained him to Basra. Later he became a 
disciple of Amr al-Makki in Baghdad and also of Junayad....In connection 
with his firs pilgrimage, Hussayn stayed in Mecca for a year.” 

Di masa kecilnya, al-Hallaj mulai mempelajari ilmu nahwu 
(tata bahasa Arab), ilmu Al-Ouran dan tafsir serta ilmu kalam.?! 
Menginjak usia remaja, al-Hallaj berguru ilmu tasawuf kepada Sahl 
at-Tustari. Ia juga belajar tasawuf di Bashrah kepada Amr al-Makki, 
murid Junaid al-Baghdadi. Al-Hallaj memutuskan untuk menunaikan 
ibadah haji ke Mekah tahun 982 M. Sepulang ibadah haji, al-Hallaj 
mulai mengajar tasawuf dan ulumuddin di Bashrah dan kemudian 
pindah ke Tustar. Hidupnya penuh liku. Ia berkomitmen melakukan 
pengembaraan spiritual. Pengalamannya tiga kali melaksanakan ibadah 
haji menginspirasi berbagai pemikiran tasawufnya. Pada tahun 913 
M, al-Hallaj mendeklarasikan diri sebagai orang yang sudah bertatap 
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muka secara batin dengan Tuhan.” Hijab di antara dirinya dengan 
Tuhan telah tersingkap sehingga ia mengucapkan kata-kata gharibah 
(asing, ganjil). Sejak itu ia dianggap nyleneh oleh kaum ulama penjaga 
ortodoksi. Ia dianggap sebagai musuh pemerintahan kekhalifahan 
waktu itu. Bukan hanya pemikiran nyentriknya yang dianggap mem- 
bahayakan tauhid, tetapi juga karena murid-muridnya bersikap oposisi 
terhadap penguasa. Hal ini menghantarkannya pada eksekusi hukuman 
mati atasnya di Baghdad tahun 922 M.?” 


Ajaran tasawuf al-Hallaj bersifat kontroversial. Ajaran al-hulul, 
oleh para fugaha dianggap melenceng dari agidah Islam. Al-Hallaj 
juga dituduh berada di balik gerakan anti pemerintah yang dilakukan 
oleh kelompok Syi'ah Garamithah. Garamithah adalah salah satu sekte 
Syi'ah yang memiliki sikap politik anti pemerintahan Abbasiyah. Atas 
alasan teologis dan politik, al-Hallaj menjadi pihak terhukum dan harus 
menerima hukuman mati. Para fugaha dan Khalifah al-Mugtadir dari 
kekhalifahan Abbasiyah mengeluarkan fatwa dan vonis bahwa ajaran 
al-Hulul dari al-Hallaj sudah kufur sehingga pantas untuk dihukum 
mati. Ungkapan al-Hallaj “Ana al-Hagg” telah menghantarkannya 
ke tiang gantungan. Dari sisi pemerintah, keberadaan al-Hallaj yang 
mendukung gerakan oposisi, menjadi alasan kuat untuk menghukum 
mati sufi kontroversial tersebut.” 


Al-Hulul adalah faham yang mengatakan bahwa Tuhan memilih 
tubuh-tubuh manusia tertentu untuk mengambil tempat di dalamnya. 
Al-Hulul terjadi setelah sifat-sifat kemanusiaan yang ada dalam tubuh 
itu dilenyapkan.?” Sachiko Murata, filosof yang menekuni mistisisme 
Islam asal Jepang, lebih memandang al-Hulul sebagai incarnationism 
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ketimbang unificationism (ittihad).“SAl-Hulul mengandaikan adanya 
penghisapan, yakni al-Khalig terhisab dalam diri makhluk. Al-Hulul 
berbeda dengan al-ittihad yang berarti peleburan jiwa manusia, 
pemusnahannya, serta perasaan kekal dalam Tuhan. Dalam ajaran Al- 
Hulul, Tuhan menurun (tanazul), sedangkan al-Ittihad itu manusia 
yang bertransenden, menaik dan menyatu dengan Tuhan. 


Al-Hallaj mengajarkan bahwa manusia itu memiliki dua sifat, 
yaitu sifat kemanusiaan (nasut) dan sifat ke-tuhanan (lahut).?” Sifat 
ke-Tuhanan ini di ambil oleh Al-Hallaj dari interpretasi ayat 34 dari 
surat Al-Bagarah yang artinya "Ketika Kami berkata kepada malaikat:” 
Sujudlah kepada Adam !” lalu semua bersujud kecuali Iblis yang enggan 
dan merasa besar (sombong) sehingga menjadi kelompok kafir” 
Perintah Allah untuk bersujud kepada Adam inilah yang dijadikan 
dalil oleh al-Hallaj untuk mengatakan bahwa manusia memiliki sifat 
ke-Tuhanan. Jika manusia tidak memiliki sifat ketuhanan, maka Tuhan 
tidak mungkin memerintahkan para Malaikat untuk bersujud kepada 
Adam. 


Di samping itu, dalam ajaran al-Hulul juga dikatakan bahwa Tuhan 
juga memiliki sifat kemanusiaan.?” Sebagaimana ditulis dalam kitab al- 
Ihawasin bahwa Tuhan berdialog dengan diri sendiri sehingga timbul 
ketertarikan terhadap diriNya. Cinta dan ketertarikan inilah yang 
menyebabkan munculnya wujud-wujud (al-maujuudat), termasuk 


manusia.“ 


Dalam kitab al-Tawasin dijelaskan bahwa Al-Hallaj melandaskan 
ajarannya dari sebuah hadis Nabi: "Tuhan menciptakan Adam sesuai 


206 Sachiko Murata, The Tao of Islam, Kitab Rujukan tentang Relasi Gender dalam 
Kosmologi dan Teologi islam. Terj. Rahmani Astuti dan MS Nasrullah (Bandung: 
Mizan, 1996), h. 85. 


27 Youssef M. Choueiri (Ed), A Companion to The History of The Middle East (Oxford: 
Blackwell Publishing, 2005)., h. 117. 


208 M. David Litwa, An Introducyion Deification in Wester Culture (Eugena: An Imprint 
of Wipl and Stock Publisher, 2013)., h. 138 & 141. 


209 Nasution, Filsafat Dan Mistisisme Dalam Islam., h. 82. 


210 Louis Massignon, The Passiom of Al-Hallaj: The Teaching of AL-Hallaj (Princeton: 
Princeton University, 1992)., h. 37. 
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bentuk-Nya”. Dengan demikian dikatakan bahwa antara Tuhan yang 
memiliki sifat kemanusiaan dan manusia yang memiliki sifat ke- 
Tuhanan, terdapat adanya persamaan, sehingga memungkinkan 
adanya al-hulul. Jika manusia sudah menghilangkan sifat-sifat 
kemanusiaan maka yang ada hanya sifat ke-Tuhan-an. Dalam kondisi 
demikian maka Tuhan akan mengambil tempat (inkarnasi) ke dalam 
tubuh manusia. Dalam kitab tersebut juga dijelaskan mengenai hulul. 
al-Hallaj menyatakannya dalam bentuk puisi: "Aku adalah Dia yang 
kucintai dan dia yang kucintai adalah aku. Kami adalah dua jiwa yang 
bertempat dalam satu tubuh,jika engkau lihat aku maka engkau akan 
lihat dia,dan jika engkau lihat dia maka engkau lihat aku”. Pada bagian 
lain dia juga mengungkapkan “Jiwa-Mu disatukan dengan jiwa-ku 
sebagaimana anggur disatukan dengar air suci. Dan jika ada sesuatu 
yang menyentuh Engkau, maka ia menyentuh-ku, dan dalam tiap hal 
Engkau adalah aku.” Dalam kemabukan itu, al-Hallaj mengungkapkan 
kata-kata kontroversial yang menyebabkan hukuman mati atas dirinya, 
yaitu ungkapan “Ana Al-Hagg” (Akulah Kebenaran, Akulah Tuhan, 
Akulah Yang Maha Benar). 


Al-Hulul terjadi setelah manusia melenyapkan sifat gadrati ke- 
manusiaannya sehingga menjadi manusia suci sehingga menjadi 
tempat manifestasi Tuhan.?? Dengan demikian jelas bahwa al-Hulul 
mesti melewati fana' tingkat tinggi yaitu lenyapnya dualisme. Pada 
tingkat pertama, fana” hanya terbatas pada hilangnya kesadaran 
tentang alam sekitarnya, dan sudah terpusat dengan alam kejiwaan 
sehingga terjadi kasyaf. Pada tingkat kedua, fana' memiliki pengertian 
yaitu bahwa manusia dapat menyaksikan Tuhan (marifat), dan pada 
tingkat ketiga, sudah terjadi fana' al-fana' yaitu lenyapnya kesadaran 
diri karena sudah terhisab dalam inkarnasi. Pada tingkat ketiga ini 
antara yang dilihat dengan yang melihat sudah menjadi satu sehingga 
muncul ungkapan Ana al-Hagg (Saya Adalah Tuhan) karena sudah 
sampai pada penghayatan kesatuan (manunggal) dengan Tuhan. 


21 Husein Ibn Mansur Al-Hallaj, The Tawasin of Mansur Al-Hallaj, ed. Aesha Abd AR- 
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Al-Hallaj juga mengajarkan doktrin tentang al-hagigah al- 
muhamamdiyah atau Nur Muhammad. Dalam ajaran tentang Nur 
Muhammad, Al-Hallaj mengatakan bahwa Muhammad itu terjadi 
dalam dua wujud. Wujud pertama adalah wujud Oadim yakni sebagai 
sumber terciptanya alam dan sumber asal dari jiwa-jiwa para nabi. 
Wujud azali ini telah memancar dari Tuhan sebelum diciptakannya 
alam. Sementara wujud nisbi-nya menampakkan diri dalam pribadi 
Muhammad sang Rasul. Hal ini didasarkan firman Allah dalam 
sebuah hadis Oudsi: “Laula Muhammadun ma khalagtu as-samawati 
awa al-ardli”. Artinya yang artinya: “Jika tidak karena Muhammad, 
maka aku tidak menciptakan langit dan bumi. Dengan redaksi lain, 
“Laulaka (Ya Muhammad), ma khalagtu al-aflak” Artinya: “Kalau 
bukan karenamu wahai Muhammad, maka aku tidak akan menciptakan 
alam semesta” Dengan demikian, Nur Muhammad adalah gambaran 
atau ide Allah tentang Muhammad, dan itulah yang kemudian disebut 
hakikat Muhammad. 


Sebagai kelanjutan dari ajaran Nur Muhammad, Al-Hallaj 
kemudian mengajarkan faham Wahdat al-Adyan (persatuan agama- 
agama). Menurutnya, semua agama hanyalah satu. Baik Yahudi, 
Nasrani maupun Islam hanyalah berbeda dalam nama, sementara 
hakikat-nya adalah sama yaitu pemujaan kepada Allah.” 


Namun demikian, al-Hallaj tidak mengajarkan pencampuran 
adukan formalisme ritual agama karena hal yang demikian tidak 
dapat di benarkan oleh sistem agama manapun. Seseorang harus tetap 
memperdalam, mengamalkan, dan berpegang teguh terhadap syariat 
agamanya masing-masing tanpa harus menyalahkan atau bahkan 
menganggap sesat agama lain karena hakikat Tuhan yang disembah 
adalah satu, tiada yang lain selain Dia. 


23 Muhammad Mojlum Khan, The Muslim 100: The Live, Thoughts AndAchievements of 
The Most Influential Muslims in History (U.K.: Kube Publishing Ltd, 2009)., h. 261. 
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25 Usman, Wahdat Al-Adyan., h. 12. 


90 | Akhlag Tasawuf 


Ajaran-ajaran al-Hallaj ini banyak di tentang oleh tokoh-tokoh 
tasawuf sunni dan kaum fugaha penjaga ortodoksi. Al-Hallaj dianggap 
sudah mengaburkan batas-batas formalisme agama. Akan tetapi, para 
pengikut al-Hallaj konsisten mempertahankan faham dan ajaran yang 
dibawa oleh gurunya tersebut, khususnya faham al-Hulul, dengan 
argumen bahwa persatuan roh manusia dengan Tuhan dalam satu 
tubuh mengindikasikan bahwa perkataan kontroversial itu tidak 
dilakukan oleh kemanusiaan al-Hallaj tetapi oleh jiwa ke-Tuhanannya. 
Begitulah para murid al-Hallaj mempercayai dan mempertahankan 
argumen kebenaran ajaran al-Hulul. 


Argumen tersebut didasarkan pada ungkapan Al-Hallaj yang 
mengatakan bahwa: "Aku adalah rahasia Yang Maha Benar, dan 
bukanlah aku yang maha benar, aku hanya satu dari yang benar, 
maka bedakanlah antara kami.” Ungkapan ini sekaligus menjadi 
penolakan al-Hallaj dan murid-muridnya atas tuduhan kaum fugaha 
yang menempatkan al-Hallaj pada posisi orang kafir dan syirik. Dari 
perspektif ini muncul pandangan bahwa kematian al-Hallaj sebenarnya 
lebih dilatarbelakangi oleh persoalan politik daripada agidah.2' 


Menjelang kematiannya, al-Hallaj masih bersikap tegar dan rasa 
percaya dirinya tidak berkurang, bahkan ia masih tersenyum bahagia. 
Ia konsisten memohon kepada Tuhan untuk memberikan karunia dan 
kesadaran bagi mereka yang sedang kerasukan yang menggiringnya ke 
tiang gantungan untuk membunuhnya. Pada saat-saat akhir menjelang 
kematiannya, Al-Hallaj berdoa: ”Ya Ilahi, dengarkanlah dukaku bagi 
mereka yang tinggal, kelana yang terseok dan tersaruk karena kebutaan, 
bahkan lebih buta dari kawanan domba”? Pemikiran al-Hallaj pun 
kemudian masih diserang oleh para sufi sunni, kaum fagih penjaga 
ortodoksi serta oleh penguasa yang diwakili wazir khalifah, yang 
menjadi musuh bebuyutan al-Hallaj. Pemikirannya tentang al-Hulul 
kemudian menghiasi wacana tasawuf hingga era kini dan menginspirasi 
banyak orang di dunia tasawuf. Walaupun banyak sufi berbeda 


216 Nasr, The Garden of Truth., h. 45, 46 & 218. 
27 Mason, Al-Hallaj., h. 93. 
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pendapat dengan al-Hallaj, tetapi kebanyakan mereka mengagumi al- 
Hallaj dan menilainya sebagai martir, yakni pejuang yang rela mati 
demi mempertahankan keyakinannya. 


F. AL-GHAZALI 


Hujjatul Islam, al-Imam al-Ghazali adalah seorang sufi besar yang 
memiliki karya-karya yang berpengaruh di dunia Islam. Kecakapannya 
dalam berbagai disiplin keilmuan telah menghantarkannya mendapat 
gelar hujjatul Islam. Penulis dan pemikir besar dunia Islam abad 
pertengahan tersebut sebelumnya pernah menjelajahi alam ilmu kalam, 
filsafat, kebatinan dan akhirnya menjatuhkan renungan-renunganya 
dalam perspektif sufisme. Kehadiranya telah menciptakan model 
penghayatan spiritual baru, yaitu dengan menggabungkan dengan 
ketat antara kehidupan hati dengan syaria'at dan tauhid yang sehat. 
Al-Ghazali juga dikenal sebagai sufi moderat yang sangat gigih dalam 
menentang sufisme falsafi terutama faham al-hulul dan al-ittihad, di 
samping memiliki sikap tegas dalam membela teologi ahl al-Sunnah 
wa al-Jamaah, khususnya faham Asy'ariyah.”8 Argumen-argumen 
pemikirannya ditujukan untuk membela kebenaran tauhid dan 
kelurusan syari'ah dari berbagai madzhab pemikiran yang dianggap 
mengancam dan menyimpang dari agama. 


Ia lahir di kota Ghazalah, dekat kota Thus di Khurasan pada tahun 
450 H atau 1058 M. Nama lengkapnya adalah Abu Hamid Muhammad 
bin Muhammad at-Thusi al-Ghazali..”” Ada juga yang menyebutkan 
bahwa al-Ghazali lahir tahun 448 H atau 1056 M.?' Selain gelar hujjah 
al-Islam (Proof of Islam), ia juga dikenal dengan al-muslih (reformer) 
dan mendapat sebutan mujaddid (revivalist, pembaharu) abad V 


“8 Mohamed Abu Bakr A. Al-Musleh, Al-Ghazali: The Islamic Reformer (Selangor: 
Islamic Book Trust, 2012)., h. xxiii. 


219 Hamid Naseem Rafiabadi, Emerging From Darkness: Ghazzalis Impact on the Western 
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Hijriyah.”' Sebutan sebagai reformis dan revivalis disebabkan karena 
perannya dalam mengembalikan agama dari berbagai penyelewengan- 
penyelewengan yang dilakukan oleh apa yang ia sebut sebagai ulama 
suu' (ulama yang jahat), baik dari kalangan sufi, mutakallimin maupun 
ahli fikih yang sudah tidak berpegang teguh pada kelurusan doktrin 
Islam. Dalam perspektif pengikut Asyariyah, Al-Ghazali dianggap 
sebagai tokoh yang memperbarui agama setelah dirusak oleh kaum 
penyeleweng. 


Tokoh filsuf dan sufi keturunan Persia ini oleh orang Barat dipanggil 
Algazel.?? Ayahnya adalah seorang pemintal bulu kambing. Walaupun 
dari keluarga miskin tetapi ayah al-Ghazali memiliki kemauan tinggi 
untuk menyekolahkan anaknya. Pada masa sekolah tingkat dasar, selain 
mengkaji ilmu-ilmu keagamaan dasar dalam amdzhab Syaft'iyyah, al- 
Ghazali jua memperoleh penguatan di bidang bahasa, yaitu Bahasa 
Arab dan Persia. Pada masanya Bahasa resmi pemerintah adalah 
Bahasa Arab dan Persia. Kemudian pada masa remaja ia melanjutkan 
jenjang pendidikan dalam pengkajian Islam. Di antara ilmu-ilmu 
yang dipelajari adalah ilmu ushuluddin, ilmu manthig, ushul figh, 
filsafat dan al-madzahib al-arbaah. Ia melanjutkan belajar bidang 
fikih kepada Ahmads Ar-Razkani. Ia juga berguru kepada Abu Nasr 
al-Ismail di Jarajan dan Imam al-Haramain di Naisabur. Keluasannya 
dalam keilmuan telah menarik Perdana Menteri Nizham al-Muluk 
dari Kesultanan Seljuk untuk mengangkat al-Ghazali yang waktu itu 
berumur tiga puluhan tahun sebagai Guru Besar dan Naib Konselor 
di Madrasah Nizhamiyah, perguruan tinggi yang didirikan oleh Wazir 
Nizhamul Muluk tahun 484 H.? 


Di madrasah ini al-Ghazali sangat produktif menulis banyak kitab 
dan magalah. Setelah empat tahun mengajar di Madrasah Nizhamiyah, 
al-Ghazali meninggalkan dunia akademik tersebut dan melakukan 
uzalah (penyepian). Ia mengembara ke berbagai kota, termasuk salah 
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satunya ke Makkah untuk menunaikan ibadah haji. Ia juga melawat ke 
Damascus untuk menekuni dan mendalami laku sufi.?“ Di Damascus 
inilah ia menulis kitab Ihya' Ulum al-din, karyanya. Dari Damascus 
ia melanjutkan perjalanan ke Jurusalem dan beberapa kota lainnya. 
Ia kemudian kembali ke Thus untuk mengajar tasawuf, dan di kota 
kelahirannya inilah, pada tahun 505 H atau 18 Desember 1111 M, al- 
Ghazali wafat." 


Ia juga dikenal sebagai filsuf dan ulama paling berpengaruh di 
dunia. Bahkan tidak ada tokoh muslim yang memiliki pemikiran lebih 
brilian di dunia timur setelahnya. Hanya Ibnu Rusyd di dunia Barat 
yang memiliki pemikiran kritis dan membantah gagasan-gagasan Al- 
Ghazali.28 Ja pun menjadi intelektual muslim termasyhur sepanjang 
sejarah. 


Al-Ghazali semasa hidupnya memiliki lebih dari delapan puluh 
kitab dan risalah. Di antara karya-karya al-Ghazali adalah al-Mungidh 
min al-Dlalal, Hujjat al-Hagg, al-Igtisad fi a al-I 'tigad, Jawahir Al- 
Ouran wa Duraruh, Faishal al-Tafriga bayn al-Islam Wa al-Zandaga, 
Misykat al-Anwar, Jawahirul Guran, dan Yagut at-Tawil fi Tafsirut 
Tanzil dan karya umum keagamaan lainnya. Dalam bidang akhlag- 
tasawuf, al-Ghazali menulis kitab Mizan al- Amal, Ihya Ulum al-Din, 
Bidayat al-Hidayah, Kimiya-u as- Saadah, Nasihat al-Muluk, Minhaj al- 
Abidin, Al-Ourbah Ilallah Azza wa Jalla , Ad-Darul Fakhirah fi Kasyfi 
Ulum al-Akhirah. Karya dalam bidang filsafatnya antara lain Magasid al 
Falasifah, Tahafut al-Falasifah, Miyar al-Ilm fi fan al-Mantig, dan karya 
lainnya. Adapun karya terkait Figh (hukum) dan Ushul al-Figh adalah 
Al-Wajiz, Fatawy al-Ghazali, al- Wasith fi al-Mathab, Tahzib al-Ushul, 
al-Mustasfa fi Ilm al-Ushul, Asas al-Oiyas, Al-Mangul min Ta'ligat 
al-Ushul dan sebagainya. Mamun Gharib menyebut bahwa di antara 
kitab-kitab karya al-Ghazali, yang paling terkenal dan berpengaruh 


24 Al-Musleh, Al-Ghazali: The Islamic Reformer., h. 124-125. 
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adalah kitab Ihya” Ulum al-din, disusul kemudian Tahafut al-Falasifah 
dan al-Mungidh min al-Dlalal.” 


Diantara ajaran-ajaran dasariyah dalam akhlag-tasawuf al-Ghazali 
adalah: 


Pertama, ajaran tentang zuhud. Doktrin dan praktik hidup tasawuf 
paling fundamental adalah sikap hidup zuhud. Zuhud bukanlah 
ketiadaan harta, tetapi kosongnya hati dari keterbudakan duniawi.?" 
Jadi ukuran zuhud bukan pada kepemilikan harta, tetapi terletak pada 
gelombang hati dalam kaitan dengan keduniawian. 


Kedua, ajaran tentang ma'rifah. Ajaran ma'rifat menurut al-Ghazali 
adalah upaya sungguh-sungguh untuk mengenal Tuhan sedekat 
mungkin. Ajaran marifat diawali dengan tazkiyyah al-nafs (penyucian 
jiwa) dan mengingat-Nya dengan dzikir yang berkelanjutan dalam 
setiap situasi dan kondisi. Dengan pembersihan jiwa dan berdzikir 
kepada-Nya maka akan dapat melihat Allah dengan hati nurani. Inilah 
yang disebut marifatullah, sebuah pengetahuan dan pengalaman 
yang tidak lagi menerima keraguan.?? Manusia dapat melihat Tuhan 
karena di dalam diri manusia terdapat unsur sirr dan ruh sebagai organ 
spiritual tempat menerima pancaran cahanya-Nya sehingga seorang 
sufi (arif billah) dapat melihat hakikat dari segala yang ada. Penglihatan 
tentang hakikat itulah yang disebut marifat. 


Ketiga, tentang iman. Dalam pandangan al-Ghazali, iman memiliki 
makna pembenaran, yakni keyakinan yang harus dibuktikan dengan 
dalil-dalil gath'i (at-tashdig al-yagini al-burhani), keyakinan yang 
tumbuh hanya dengan mengikuti sesuatu yang ia merasa mantap 
dengannya (at-tashdig al-itigadi at-taglidi idza kana jazman), dan 


27 Mamun Gharib, Hujjah Al-Islam Al-Imam Al-Ghazali (Kairo: Markaz al-Kitab al- 
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228 Al-Ghazali, Ihya “Ulum al-din, h. 33. 


229 Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, “Raudlat Al-Thalibiin Wa 
'Umdat Al-Salikin,” in Majmuat Rasail Al-Imam Al-Ghazali (Beirut: Dar al-Kutub 
al-Ilmiyah, 1986)., h. 36. 


Dr. H. Syamsul Bakri, S.Ag., M.Ag | 95 


keyakinan yang harus dibuktikan dalam bentuk tindakan (at-tashdig 
maahu al-amal bi mujibi at-tashdig)." 

Al-Ghazali membagi iman dalam tiga tingkatan, yaitu imam 
orang awam (memperoleh berita dari yang dipercayai), iman orang 
khas (berdasarkan pengalaman saintifik), dan imam orang arif (dari 
penyaksian sendiri secara langsung tanpa hijab).?' Untuk mencapai 
derajat arifin ini harus dilakukan dengan zuhud, pengekangan nafsu, 
dan menambah rasa cinta kepada Tuhan sehingga sampai pada 
musyahadah bi al-galbi (penyaksian dengan hati). Hati adalah organ 
spiritual yang memiliki fungsi epistemologis untuk menangkap dan 
melihat perbendaharaan yang tersembunyi dalam kegaiban. 

Keempat, tentang kebahagiaan. Dalam kitab Kimiya al-Saadah, al- 
Ghazali mengatakan bahwa kebahagiaan atau al-saadah terlahir dari 
cinta dan marifatullah. Hal ini berbeda dengan kepuasan (ladzdzat) 
yakni kenikmatan inderawi dan nafsu. Kepuasan itu tercapai oleh 
indra yang sesungguhnya berpusat pada jiwa. Dengan indra kepuasan 
dapat diperoleh tetapi tidak dapat membahagiakan. Jadi hanya hati 
yang dapat mencapai kebahagiaan. Dan kebahagiaan puncak adalah 


mencintai, mengenal dan melihat Tuhan dengan mata hati.” 


Kelima, ajaran mahabbah cinta. Di dalam al-asma al-husna di- 
sebutkan bahwa salah satu nama Allah adalah al-waduud (Maha 
Mencintai). Untuk mendekati al-Waduud maka disaratkan adanya 
cinta. Benih cinta kepada Tuhan hanya bisa terjadi ketika syahwat 
cinta kepada duniawi meluntur.”' Dengan demikian maka menurut 
al-Ghazali cinta kepada Tuhan mempersyaratkan adanya zuhud. Cinta 
terjadi ketika seseorang memiliki pengetahuan tentang yang dicintai 
(marifah), dan untuk dapat mengetahui yang dicintai maka dibutuhkan 


alat untuk melihat dan mengetahui. Alat itu adalah beningnya hati.” 
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Keenam, ajaran khauf dan raja. Dalam perspektif al-Ghazali, 
orang yang mencintai sesuatu pasti akan memiliki rasa takut jika 
sesuatu itu hilang." Itulah mengapa setiap pecinta akan dilanda rasa 
khauf dan raja', yakni takut hilangnya yang dicintai dan berharap dapat 
berhubungan dalam cinta. 


Ketujuh, ajaran tentang ilmu laduni (Jadunni). Ladunni berasal 
dari kata Ladun, yang artinya sisi, haribaan. Huruf Ya yang mengiringi 
adalah Ya nisbah. Jadi, secara bahasa Ladunni artinya “dari sisi-Ku”. 
Secara istilah Ilmu Ladunni adalah ilmu yang datang langsung dari 
Allah, tidak melalui proses belajar sebagaimana ilmu pada umumnya. 
Untuk memiliki ilmu laduni diperlukan kebersihan hati dari keburukan 
hati dan nafsu-nafsu yang menopangnya. Jika hijab tersebut belum 
disingkap, maka mustahil seseorang memiliki pengetahuan laduni.”8 
Dalam ar-Risalah al-Laduniyyah al-Ghazali menjelaskan bahwa terkait 
ilmu laduni, manusia hanya mempersiapkan diri, mengkondisikan 
diri, menempatkan diri menerima berkah langit tersebut. Ilmu 
Ladunni adalah mutlak blessing dan given, artinya ilmu yang turun, 
dan semata-mata berkah dari-Nya, bukan ilmu yang dicapai dengan 
kekuatan ikhtiyar manusia. Ilmu ladunni didapat melalui tiga jalan, 
yakni karena given dari Allah, melalui riyadhoh dan mujahadah, serta 
melalui kontemplasi pemikiran.?” Dengan demikian, ilmu ladunni 
hanya diperoleh melalui keberuntungan langit, dan merupakan blessing 
dari langit. 

Keberuntungan langit tersebut hanya diperoleh oleh orang 
yang menjalani proses perjuangan spiritual (mujahadah) maupun 
kontemplasi (tafakkur) yang dalam. Ilmu laduni juga terkait dengan 
pemahaman ayat Al-Ouran. Pemahaman terhadap makna Al-Ouran 
terdapat bidang yang sangat luas dan lapangan yang lebar. Hal ini 
membutuhkan banyak perspektif tafsir. Membatasi cara penafsiran 


235 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din. Juz IV., h. 326 


26 Muhammad Abd al-AzIm Az-Zargani, Manahil Al-Trfan Fi Ulum Al-Our'An, Jilid 
II. (Beirut: Dar al-Fikr, n.d.)., h. 51 


27 Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, Ilmu Laduni, Terj.. Yaniyullah 
(Jakarta Selatan: Hikmah, 2003), h. 59. 
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Al-Ouran pada hal-hal yang mangul (tafsir dhahiriyah), bukanlah 
akhir pengetahuan agama.” Di sinilah pentingnya ilmu laduni 
dalam memahami kitab suci. Dari penjelasan dalam kitab ar-Risalah 
al-Laduniyyah inilah kemudian al-Ghazali dikategorikan sebagai 
penganut kebatinan (kaum bathiniyah) dalam memahami makna ayat 
suci Al-Ouran. 


Kedelapan, ajaran tentang akhlag dalam pendidikan. Pendidikan 
menurut al-Ghazali sifatnya sangat fundamental bagi umat Islam. 
Dalam seluruh kitabnya, al-Ghazali menekankan urgensi pendidikan 
dan keutamaannya. Tujuan paling prinsip Pendidikan adalah untuk 


239 


membangun akhlag dan ketundukan kepada Tuhan.”? Dalam proses 
belajar mengajar, diperlukan adab bagi orang yang belajar. Adab harus 


ditempatkan di atas ilmu.” 


Sebagai intelektual penjaga ortodoksi,”' al-Ghazali banyak 
mengkritik para ulama suu' yakni orang-orang ahli agama yang meng- 
gunakan amal dan jalan akhirat untuk melakukan perdebatan dan 
mengumpulkan keuntungan duniawi.4? Mereka adalah para pelaku 
sufi yang dianggap menyimpang, para filsuf dan mutakallimun yang 
mengeluarkan pendapat-pendapat yang tidak sejalan dengan doktrin 
Islam, dan para fugaha yang menjadikan kepakaran ilmunya untuk 
memburu pangkat, kedudukan dan uang. 


Al-Ghazali digolongkan sebagai sufi yang moderat, dan tidak 
ekstrim dalam melimpahkan perasaan sufistiknya. Menanggapi 
banyaknya syathahat (ungkapan ganjil) dari para sufi sebelumnya, dan 
juga tindakan aneh mereka, al-Ghazali mengatakan bahwa ungkapan 
ganjil dan perilaku aneh itu lemah karena tidak komunikatif dan 
kurang memperhatikan aspek eksoterik (syariat) serta dihasilkan 
oleh imajinasi yang kacau. Dalam kitabnya Al-mungiz Min al-Dlalal 


238 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din., h. 261. 
239 Tbid., h. 91. 
40 Al-Ghazali, Bidayah Al-Hidayah., 150-151. 


A1 Yunus Emre, Spiritual Experience And Culture (Roma: Editrice Pontificia Universita 
Gregoriana, 1991)., h. 50. 


42 Al-Ghazali, Ihya Ulumiddin, h. 62. 
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(pembebas dari kesesatan), al-Ghazali banyak mengkritik faham union 
mistik dan praktik-praktik sufisme yang menyimpan dari syariat. 
Al-Ghazali dengan tegas menentang praktik-praktik tasawuf yang 
menyimpang dari syariah dan hal itu disebut sebagai bid'ah yang 


mengada-ada. 


Al-Ghazali juga merupakan tokoh tasawuf sunni yang memiliki 
banyak jasa terutama dalam penyusunan formulasi yang kompromis 
antara syariat dan sufisme sebagai bangunan pemikiran baru yang 
dapat memuaskan kaum sufi maupun kaum fagih. Kitab bidayah al- 
hidayah dan ihya' “ulum al-din menggambarkan pemikirannya yang 
mengkompromikan antara syariat dan tasawuf. Pemikiran al-Ghazali 
ini memiliki dampak yang nyata dalam dinamika pergumulan tasawuf 
dengan syariat. Tasawuf kemudian diterima di kalangan fugaha dan 
penjaga ortodoksi atau kaum formalisme Islam (figih) dan tidak lagi 
dipandang sebagai praktik menyimpang. Begitu juga dunia tasawuf 
kemudian juga memberikan penekanan serius pada praktik syariah. 

Dalam pemikiran al-Ghazali, pengalaman ajaran tasawuf sifatnya 
sangat fundamental, yakni membutuhkan penghayaatan dan rasa. 
Tasawuf adalah ibadah batin, dan tubuhnya adalah syari'at. Oleh karena 
itu, dapat dikatakan bahwa bersyariat tanpa tasawuf maka seperti tubuh 
tanpa jiwa, begitu pula bertasawuf tanpa syarafah seperti jiwa tanpa 
tubuh. Keduanya saling melengkapi, dan al-Ghazali memiliki jasa besar 
dalam memadukan dua aspek ajaran Islam ini. 


Tasawuf merupakan sarana yang dapat mengobati kekeringan 
kejiwaan akibat faham hitam putih formalisme-fighiyah dan 
menyembuhkan sakit kegersangan spiritual akibat berlebih-lebihan 
dalam mendalami intelektualisme yang berlebih-lebihan sebagaimana 
menjadi bahan kajian para mutakallimin dan filsuf. Dalam perspektif 
Al-Ghazali, tasawuf merupakan pemberi ruh bagi pengamalan 
syariah (formalisme Islam) dan bagi perbincangan kalam dan filsafat 


43 Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, Al-Mungiz Min Ad-Dholal 
(Beirut: al-Maktabah al-Syu'biyah, n.d.)., h. 24-25. 


24 Al-Ghazali, Ihya "Ulum Al-Din., h. 12-16. 
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(intelektualisme), sehingga terciptalah kesempurnaan ajaran Islam dari 
keterpaduan aspek esoterik, eksoterik, dan intelektual. 


Dalam karya besarnya, Ihya Ulumuddin, Al-Ghazali menyusun 
secara sistematis sebuah bangunan pemikiran yang dapat memengaruhi 
umat untuk lebih bergairah dalam mempelajari ilmu-ilmu agama dan 
mengamalkanya dengan penuh penghayatan. Ajaran-ajaran Al-Ghazali 
ini sangat berpengaruh kedunia sunni sehingga tasawuf diterima 
sebagian bagian dari penghayatan keagamaan. Cara pandang al-Ghazali 
yang kompromis dan mengutamakan unsur keterpaduan dari berbagai 
rumpun inilah yang kemudian menghantarkannya menempati sosok 
intelektual-ulama sentrum di dunia sunni sehingga mendapat gelar 
hujjat al-Islam. 


Berbicara tentang fana', Al-Ghazali mengakui keberadaan fana 
tetapi hanya sampai pada tingkat marifat, karena fana tingkat ini 
manusia masih mengakui dan sadar atas perbedaan antara hamba 
yang menghayati dan Tuhan yang dihayati. Namun demikian Al- 
Ghazali menolak fana tingkat lanjut, baik yang mengambil bentuk al- 
Hulul (inkarnasionisme) maupun al-Ittihad (unifikasionisme) karena 
dianggap sudah menyimpang dari ajaran ortodoksi dan menyalahi 
akidah serta jalan syariat. Jadi al-Ghazali merupakan sufi yang 
walaupun menerima faham kasyaf dan marifah, tetapi menolak seluruh 
bentuk faham union-mistik." Ajaran union of mystic dan unification 
dianggap bias menyesatkan umat Islam, terutama kaum awam. 


Al-Ghazali juga menjelaskan mengenai hubungan antara ilmu 
laduniyah (ilhamiyah) dengan ilmu ta'limiyah. Ilmu ilhamiyah 
(laduniyah) merupakan ilmu yang dicapai oleh para sufi melalui 
penghayatan kasyaf, sedangkan ilmu ta'limiyah merupakan ilmu yang 
dipelajari ilmuwan dan peneliti dengan observasi, eksperimen dan 
pengujian. Hubungan di antara keduanya, menurut Al-Ghazali, seperti 
teks asli dengan duplikat. Mempelajari teks asli (rahasia alam) di Lauh 
al- Mahfudz lebih meyakinkan dan membahagiakan, karena Lauh 


4S Fethullah Gulen, Ghazali on the Principles of Islamic Spirituality (Vermont: Sky Light 
Path Publishing, 2012)., h. xxvii 


100 | Akhlag Tasawuf 


al-Mahfudz adalah pusat informasi dan sumber pengetahuan hakiki, 
yakni pengetahuan tentang rahasia wujud-wujud (the being) yang “ada” 
di alam semesta, baik yang indrawi (empiris) maupun yang ghaib, di 
segala ruang dan waktu.“$ 


G. SUHRAWARDI AL-MAOTUL 


Nama lengkapnya Syihab al-Din Yahya Ibn Habasy Ibn Amirak 
Abu al-Futuh Suhrawardi atau dikenal dengan sebutan Suhrawardi 
al-Magtul. Gelar tambahan al-Magtul diberikan kepadanya karena 
setelah dituduh zindig dan kafir, ia dihukum mati di tiang gantungan 
oleh penguasa atas rekomendasi kaum fugaha dan teolog. Tambahan 
nama “al-Magtu? juga menjadi nama penyebutan yang dilakukan oleh 
orang-orang sesudahnya untuk membedakan dengan Suhrawardi yang 
lain yang sama-sama ulama sufi, yaitu Abd al-Gahir Abu Najib as- 
Suhrawardi. Abu Najib yang dikenal sebagai Suhrawardi adalah paman 
dan sekaligus guru dari Suhrawardi al-Magtul.” 


Suhrawardi dilahirkan di Suhraward, kota kecil di Barat laut Iran 
pada tahun 1154 M. Pada tahun 1183 ia pindah ke Aleppo dan meng- 
ajarkan tasawuf di kota tersebut, hingga kematiannya di tiang gantungan 
tahun 1191 era kekuasaan Shalah al-Din al-Ayyubi.“8 Ja dikenal sebagai 
pencetus ajaran al-Israg atau iluminasi. Iluminasionisme merupakan 
paduan pemikiran falsafati dengan kedalaman rasa tasawuf. Pemikiran 
sufistik ini muncul sekaligus sebagai penolakan terhadap model 
pemikiran peripatetic-Aristotelian yang dikembangkan Ibn Sina.” 


46 Abi Hamid Muhammad Ibn Muhammad Al-Ghazali, “Al-Risalah Al-Ladudiyah,” in 
Majmuah Al-Rasail Al-Imam Al-Gazali (Beirut: Dar al-Fikr, 1996)., h. 228-229. 


27 Tan Richard Netton, Encyclopedia of Islamic Civilization and Religion (London & New 
York: Routledge, Taylor & Francis, 2008)., h. 619. 

48 Sara Abbel Rappe, Socratic Ignorance and Platonic Knowledge in the Dialogue of Plato 
(New York: Suny Press, 2018)., h. 80. 


4 Biografi selengkapnya dapat dilihat di Syihab al-DIn Al-Suhrawardi and John 
Walbridge, The Philosophy of Illumination:A New Critical Editionof the Text of Hikmat 
Al-Isyrag (Provo: Brigham Young University Press, 1999). 
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Di dunia tasawuf, ia dikenal sebagai Syaikh al-Isyrag, Master of 
Illumination. 


Suhrawardi memulai pendidikan di Maraghah. Maraghah adalah 
kota yang nantinya menjadi kota terkenal karena adanya observatorium 
yang dibangun oleh astronom muslim termasyhur, Nasir al-Din al-Tusi 
(1201-1274 M). Di Maraghah, ia belajar kepada Majd a-Din Al-Jili di 
bidang filsafat dan teologi. Dari Maraghah Suhrawardi melanjutkan 
belajar kepada Zahir al-Din Oari dan Fakr al-Din al-Mardini di Isfahan. 
Ia juga belajar ilmu manthig kepada Zahir al-Farsi, seorang ahli ilmu 
manthig dan pemikir illuminasi.”' 


Sebagaimana para cendikiawan dan sufi masa klasik dan abad 
tengah pada umumnya, Suhrawardi merupakan sosok sufi yang gemar 
melakukan pengembaraan spiritual dan intelektual. Ia telah melakukan 
pengembaraan spiritual dan berguru kepada para filsuf dan masyayikh 
sufi di Azerbeijan, Persia, Anatolia (Turki), dan Aleppo (Syiria). Di 
kota-kota tersebut Suhrawardi memperdalam dan menekuni laku sufi 
dan hidup secara asketis. Di Aleppo, ia berguru kepada Syafir Iftikhar 
al-Din. Di kota Aleppo ini Suhrawardi menjadi termasyhur dengan 
berbagai pemikirannya.?? Ja menguasai filsafat, tasawuf , ushul fikih 
dan sangat cakap dalam menguraikan. Ia menjadi tokoh ahli hikmah 
termasyhur di Aleppo.”” Setelah mencapai masa gemilang, akhirnya 
Suhrawardi harus berurusan dengan kaum fugaha dan penguasa. 
Tuduhan zindig telah menghantarkan Suhrawardi menjadi terpidana 
mati, 


20 John Eberly, Al-Kimia: The Mystical Islamic Essence of The Sacred Art of Alchemy (New 
York: Sophia Parennis, 2004)., h. 57. 

21 Hoseein Ziai, “Suhrawardi on Knowledge in the Experience of Light,” in The Presence 
of Light, ed. Matthew T Kapstein (Chicago: The University of Chicago Press, 2004)., 
h. 25-26 

22 Syihab al-Din Suhrawardi, Hikmah Al-Isyrag: Teosofi Cahaya Dan Metafisika 
Hudhuri, Terj. Muhammad Al-Fayyadl (Yogyakarta: Islamika, 2010)., h. xxxiii. 

23 Ahmad bin Muhammad Ibn Khalikan, Wafiyat Al-A'yan (Beirut: Dal al-Sadir, n.d.)., 
h. 345-347 
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Suhrawardi adalah sufi besar yang menggagas dan mendirikan 
sekolah ilmuniasi (al-Istrag) dalam filsafat Islam. Pemikirannya 
menjadi sangat penting karena membawa wacana dan metodologi 
baru dalam kajian filsafat dan tasawuf. Pemikirannya tentang iluminasi 
merupakan penggabungan antara pemikiran Mesir, Yunani dan Persia 
yang dikemas dalam bingkai filsafat dan tasawuf.” Pemikiran tasawuf 
Suhrawardi sifatnya sangat simbolis dan filosofis sehingga tidak mudah 
dipahami kebanyakan masyarakat awam. Hal ini disebabkan karena 
Suhrawardi menggunakan bahasa intuisi dan sekaligus bahasa filsafat. 
Bahasa yang digunakan dalam memaparkan ajaran al-Isyrag adalah 
Bahasa falsafah. Bahasa tersebut digunakan untuk menjelaskan doktrin 
dan ajaran yang muncul dan tumbuh dari ruang batinnya. Jadi dengan 
pendekatan dzaug (perasaan). Dapat dikatakan bahwa epistemologi 
dalam pemikiran Suhrawardi al-Magtul ini menggabungkan antara 
rasio dengan intuisi, dengan tetap dalam bingkai filsafat Islam dan 
sufisme. Dalam filsafat al-Isyrag, Suhrawardi memberikan penekanan 
pada masalah nash, dengan model pemahaman rohaniyah dan falsafati. 
Jadi filsafat al-Isyrag ini mengkombinasikan antara sufisme (al-hikmah) 
dan filsafat (al-falsafah). 


Sebagai pemikir illuminasi, ia telah memiliki karya-karya ter- 
kait dengan illuminasi. Di antaranya adalah kitab At-Talwihat, Al- 
Mugawamat, Al-Masyary wa al-Muthaharat dan Hikmat al-Isyrag. 
Keempat karya besar tersebut merupakan struktur pemikiran ilmuniasi 
Suhrawardi yang harus dibaca berurutan. Ia juga memiliki risalah- 
risalah yang ditulis dalam Bahasa Arab dan Persia, seperti Hayakil al- 
Nur, al-Alwah al-Imadiyyah, Partaw Namih, Bustan al-Oulub, Fi Ptigad 
al-Hukama'. Yazdan Shinakht dan al-Lumaat. Ia juga menulis novel- 
novel iluminasi, dalam Bahasa Arab maupun Persia seperti Agl-i Surh, 
Awaz-I Par-I Jibra'il, al-Ghurbat al-Gharbiyah, Lughaty-I Muran dan 
beberapa karya sastra lainnya.” 


24 Mehdi Amin Razavi, Suhrawardi and the School of Illumination (London & New York: 
Routledge, 1997)., h. xv. 
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Salami (Tehran: The Center of International-Culture Studiues, 2002)., h. 15. 


Dr. H. Syamsul Bakri, S.Ag., M.Ag | 103 


Paradigma berfikir al-isyragiyah Suhrawardi adalah mistuis- 
teosofis, bukan sekedar diskursif-paripatetik sebagaimana kaum 
filosof pada umumnya. Corak inilah yang kemudian menempatkan 
Suhrawardi sebagai sufi sekaligus filsuf.” 


Pemikirannya tasawuf Suhrawardi sifatnya out of the box, di luar 
cangkang, dan berlawanan dengan arus pemikiran dan ajaran main- 
stream dari para ulama pada masanya. Suhrawardi membuat terobosan 
revolusioner dalam memahami agama dan teolog. Ia menggunakan 
cara berfikir esoterik-falsafi, di saat mainstream pemikiran ulama lebih 
bersifat scriptural dan menekankan aspek eksoterisme Islam.”” Hal 
inilah yang kemudian menyebabkan munculnya ketegangan antara 
dirinya dengan para ulama penjaga ortodoksi yang berakhir dengan 
pemenjaraan dan eksekutif mati atas diri Suhrawardi. 


Ajaran pokok tasawuf Suhrawardi adalah al-Isyrag. Secara Bahasa 
al-isyrag berarti terbit, bersinar, dan terang." Dalam tasawuf iluminasi 
(hikmah al-Isyrag) Suhrawardi menjelaskan adalah bahwa sumber 
dari segala yang ada adalah cahaya mutlak, yaitu Nur al-9ohir, atau 
Nur al-Anwar, atau Nur al-A'zhim, yaitu Allah. Allah adalah sumber 
dari segala wujud-wujud. Dia adalah cahaya dari segala cahaya. Dari 
cahaya mutlak inilah maka kemudian memunculkan cahaya-cahaya, 
dari cahaya-cahaya ini muncul langit dan gugusan bintang-bintang, 
jiwa manusia dan anasir materi alam.”? Sumber dari segala wujud 
adalah cahaya. Cahaya itu adalah Allah, Tuhan semesta alam.?” Teori 
penciptaan ini menjadi landasan dalam penjelasan-penjelasan teologi, 
kosmologi dan antropologi metafisika dalam pemikiran al-Isyrag yang 
bercorak platonik ini. 


Pertentangan antara cahaya (nur) dengan kegelapan (dzolam) 
sebagaimana terdapat dalam agama Majuzi menjadi bagian terpenting 


26 Suhrawardi, Hikmah Al-Isyrag: Teosofi Cahaya Dan Metafisika Hudhuri., h. xxxv. 
257 Razavi, Suhrawardi and the School of Illumination., h. 19. 

28 Maluf, Al-Munjid Fi Al-Lughah Wa Al-A'lam., h. 384. 

29 Ziai, “Suhrawardi on Knowledge in the Experience of Light.” h. 28. 
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dalam pemikiran filsafat al-Isyrag ini. Namun bukan berarti Suhrawardi 
itu Majusi. Filsafat cahaya (al-Isyrag) didasarkan pada doktrin ayat suci 
Al-Ouran, yakni firman Allah yang artinya “Allah adalah nur bagi langit 
dan bumi” (0S.24:35)” Dari dasar teks ayat ini kemudian Suhrawardi 
mencoba menembus penafsiran metaforis dengan pendekatan mistis- 
filosofis, tentang posisi Tuhan sebagai cahaya yang bersih dan tidak 
terkontaminasi kegelapan.”' Cahaya ditempatkan pada sesuatu yang 
tinggi dan suci, sedangkan materi ditempatkan pada posisi yang rendah 
dan gelap. Dengan demikian materi (maddah, jisim, anasir alam jasadi) 
dilambangkan sebagai kegelapan karena posisi dan sifatnya yang jauh 
dari cahaya, sedangkan ruh bersifat terang karena dekat dengan cahaya. 


Ruh, yang dalam bahasa Suhrawardi terkadang disebut akal, ia 
sebut dengan anwar al-gahirah yang mengantar perjalanan tatanan 
falakiyah (benda-benda angkasa). Adapun tubuh (jasad) dinamakan 
jauhar (substansi) yang gelap. Artinya, jika perilaku manusia 
hanya mempertimbangkan kepentingan nafsu jasadiyah dan anasir 
materialistik, maka manusia akan menjauh dari cahaya mutlak, 
sedangkan jika ruh (akal) yang memimpin, maka akan semakin dekat 
dengan cahaya sehingga kehidupannya menjadi terang. 


Suhrawardi juga melukiskan bahwa dunia material ini adalah 
penjara bagi ruh manusia. Oleh karena itu ruh harus melakukan 
perjalanan menuju kepada sumber cahaya agar memperoleh 
pencerahan, sehingga terbebas dari kegelapan akibat belenggu yang 


diciptakannya sendiri dalam kehidupan yang memuja materi.” 


Seluruh ciptaan berasal dari Cahaya Mutlak (Allah) termasuk 
ruh yang terang dan materi yang gelap. Seluruh wujud merupakan 
manifestasi dari Cahaya Mutlak, dan memancar dari-Nya. Apa 
yang membedakan antara wujud yang satu dengan lainnya adalah 
intensitas menerima sinar terang dari Cahaya Mutlak tersebut. Begitu 
juga pengetahuan juga berasal dari Cahaya Mutlak. Cahaya Mutlak 


261 Ziai, “Suhrawardi on Knowledge in the Experience of Light”, h. 163. 
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itulah yang menjadikan seseorang dapat melihat dan mengetahui.” 
Artinya mereka yang tidak mendapat cahaya dari-Nya maka terjatuh 
dalam kegelapan sehingga jauh dari pengetahuan dan hidupnya tidak 
tercerahkan. 


Dalam prinsip illuminasi, susunan tingkatan alam ini dipengaruhi 
oleh intensitas pancaran cahaya, dan hal ini berpengaruh dalam 
struktur wujud dan dinamika kehidupan. Semakin jauh dari cahaya 
maka yang dijumpai adalah kegelapan, sebaliknya semakin mendekati 
cahaya maka akan memperoleh sinar terang yang kuat. Untuk itu 
maka Suhrawardi menekankan kepada manusia untuk selalu memiliki 
orientasi hidup ke pusat cahaya, yakni dengan bertransenden dengan 
penguatan spiritualitas. Jika manusia lebih sering melihat ke bawah 
(bumi, materi, nafsu) maka akan ditemuinya kegelapan yang gulita. 


Hubungan manusia dengan Tuhan menjadi timbal balik. Dari 
sisi Tuhan hubungan terjalin melalui illuminasi, sementara dari sisi 
manusia hubungan terjalin dengan jalan transendensi. 


Dalam ajaran Hikmah al-Isyragiyah, Suhrawardi mengungkapkan 
bahwa jiwa yang terpisah dari tubuh akan menempati posisi yang ber- 
beda sesuai dengan intensitas cahaya yang diperoleh ketika masih 
dalam kehidupan. Perbedaan tersebut dapat digolongkan dalam tiga 
kelompok jiwa, yaitu: 

Pertama, jiwa yang memperoleh kebahagiaan sempurna (al- 
Kamilun). Kelompok ini akan mendapatkan kebahagiaan jiwa yang 
paripurna sebagai dampak dari ilmu dan amal yang diperoleh dan 
dilakukannya. Kelompok jiwa pertama ini sudah berada di atas alam 
mitsal. Kedua, jiwa yang memperoleh kebahagiaan pertengahan (al- 
mutawassithun), yakni jiwa yang berada di alam mitsal tetapi belum 
sampai melampauinya. Ketiga, jiwa yang menderita (al-asygiya), yakni 
jiwa yang selama kehidupan di dunia sangat berkekurangan ilmu dan 


amal. 


263 Abd al- Hulw, “Al-Isyragiyah,” in Al-Mausuah Al-Falsafiyah Al-'Arabiyah (t. k.: 
Ma had al-Inma al-Arabi, 1988)., h. 109. 
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Suhrawardi juga menjelaskan tentang posisi Malaikat Jibril yang 
unik, yakni berada di dimensi cahaya murni (akal pertama) dan dimensi 
cahaya yang telah bercampur dengan kegelapan (jiwa universal). Sayap 
kanannya yang bersih berada di cahaya murni, sedangkan sayap kirinya 
berada di alam yang sudah terpengaruh alam materi.” Dengan bahasa 
lain, sayap kanan berada di surga, sedangkan sayap kiri berada di planet 
bumi.?8 Pada posisi itulah Jibril disebut sebagai pembawa wahyu, 
perantara antara alam atas dengan alam bawah, membawa informasi 
langit kepada bumi. Jibril bukan cahaya (nur) yang hakiki karena yang 
hakiki hanya Tuhan. Jibril juga bukan bagian dari makhluk di alam 


materi, sebagaimana manusia yang memiliki wujud material. 


Secara umum, filsafat al-Isyrag Suhrawardi dijelaskan dalam tiga 
poin utama, yakni dalam bidang kosmologi, epistemologi, dan ontologi- 
metafisika. Berbeda dengan para filosof pada umumnya yang meng- 
gunakan pendekatan agli, Suhrawardi memberikan penekanan pada 
pendekatan intuisi dalam menggambarkan konsep filsafat tasawufnya. 


Dalam hal kosmologi, dijelaskan bahwa sumber dari segala sumber 
wujud-wujud (al-maujudat, the being) adalah Cahaya Mutlak yaitu 
Tuhan. Pancaran atau limpahan dari Cahaya Mutlak yang merupakan 
sumber pertama tersebut bersifat abadi dan menyebabkan munculnya 
wujud-wujud di alam semesta. Suhrawardi membagi wujud-wujud 
alam semesta menjadi empat kelompok, yaitu alam akal (berisi cahaya- 
cahaya dominator yang berasal dari Cahaya Mutlak atau sumber 
pertama), alam jiwa (jiwa-jiwa pengatur planet, langit dan manusia), 


alam materi (al-ajsam), dan alam mitsal.?” 


Tuhan adalah Cahaya yang disebut Suhrawardi sebagai Nur al- 
Anwar, Cahaya sebagai penggerak utama alam semesta, sedangkan 
alam semesta merupakan sebuah proses penyinaran raksasa, di 
mana semua wujud bermula dan berasal dari Prinsip Utama Yang 
Esa (Tunggal). Cahaya ini adalah sumber segala sumber, dan tak ada 


265 Ibid., h. 86 & 162. 
266 Khan, Encyclopaedia of Sufism., h. 122. 
267 Razavi, Suhrawardi and the School of Illumination., h. 60. 
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yang bisa menyamakan kedudukan Cahaya ini, Cahaya merupakan 
esensi yang paling terang dan paling nyata, sehingga mustahil bila ada 
sesuatu yang lebih terang dan lebih jelas dari cahaya. Pendapat ini sama 
dengan pemikiran Ibn Sina tentang Wajib al- Wujud. Suhrawardi juga 
berpendapat bahwa Tuhan tidak dapat diliputi aksiden (ardh) ataupun 
substansi (jauhar), karena dapat mengurangi Keesaan Tuhan. Maka 
dari itu, Cahaya Pertama mesti Satu (Esa, Tunggal), baik dzat maupun 
sifat-Nya 

Adapun pandangan ontology-metafisika Suhrawardi dilandaskan 
pada prinsip cahaya. Tuhan adalah Cahaya Mutlak, yakni cahaya 
penggerak alam semesta. Cahaya ini adalah esensi paling nyata, tidak 
ada sesuatu yang lebih jelas dan lebih terang dari cahaya, sedangkan 
alam semesta adalah sebuah penyinaran raksasa dari Cahaya 
Mutlak. Cahaya yang memancarkan cahaya-cahaya. Tuhan adalah 
Cahaya Segala Cahaya, tempat bergantung seluruh rentetan cahaya.” 
Hubungan cahaya yang lebih tinggi dengan cahaya di bawahnya adalah 
bersifat dominatif, sedangkan hubungan cahaya yang lebih rendah 
dengan cahaya lebih tinggi bersifat atraktif dan cinta.”' Dari prinsip 
ontologi-metafisika ini maka lahirlah pemikiran Suhrawardi tentang 
kosmologi. 


Adapun dalam soal epistemologi, Suhrawardi menekankan 
pentingnya pendekatan intuitif. Menurutnya, pendekatan agliyah tanpa 
pendekatan intuisi, maka tidak akan sampai pada pengetahuan hakiki. 
Pengetahuan sempurna didapat melalui ilmuniasi. Akal dimanfaatkan 
untuk membuat sistematika dan rumusan tentang spiritualitas yang 
logis, sedangkan sumber pencapaian spiritual adalah dzaug (perasaan). 
Perasaan atau intuisi inilah yang dapat menyerap misteri dari obyek 
pengetahuan. Berbeda dengan epistemologi filsafat pada umumnya, 
epistemologi dalam filsafat al-Isyrag sering dikenal dengan istilah 
ilmu hudhuri, yakni ilmu yang muncul melalui proses kehadiran, atau 


?58 Suhrawardi, Hikmah Al-Isyrag: Teosofi Cahaya Dan Metafisika Hudhuri., h. 103-120. 
269 Ziai, “Suhrawardi on Knowledge in the Experience of Light», h. 163. 
20 Razavi, Suhrawardi and the School of Illumination., h. 67, 74 dan 80. 
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sering disebut ilmu yang swa-obyektif.”' Corak intrinsik swa-obyektif 
inilah yang menjadi keunikan epistemologi Suhrawardi yang kemudian 
berpengaruh dalam perkembangan epistemologi filsafat dan tasawuf 
pada masa-masa berikutnya. 


H. IBN AL-ARABI 


Ibn al-Arabi (1165-1240M) yang memiliki nama lengkap 
Muhyiddin Abu Abdullah Muhammad Ibn Ali Ibn Muhammad Ibn 
Ahmad Ibn Abdullah Hatimi at-Ta'i, lahir di Murica, bagian timur 
Andalusia, Spanyol pada 14 Agustus 1165. Ketika berusia delapan 
tahun, ia bersama keluarganya pindah ke Sevilla. Pada tahun 1200, ia 
meninggalkan Spanyol dan pergi ke Fez, Maroko. Ia melakukan lawatan 
ke Afrika Utara, menunaikan ibadah haji ke Makkah, dan kemudian 
melakukan lawatan dan tinggal di Anatolia beberapa tahun. Dari 
Anatolia, ia melawat ke Damascus dan tinggal di Damascus sampai 
periode akhir dalam hidupnya. Ia wafat pada 16 November 1240.7? 


Ibn al-Arabi dikenal sebagai guru sufi agung (Syaikh al-Akbar) 
yang berhasil menulis kumpulan karya besar yang sangat berpengaruh 
di dunia filsafat Islam dan tasawuf.” Filsafat mistik sugi agung ini 
sangat fenomenal dan kontroversial, serta memengaruhi dinamika 
perkembangan tasawuf pada masanya dan masa sesudahnya.” 
Sebagaimana Suhrawardi al-Magtul, Ibn al-Arabi juga merupakan 
sosok guru sufi yang menggabungkan filsafat dengan pengalaman 
mistik. 

Selama hidupnya, Ibn al-Arabi sudah menulis lebih dari 300 
karya. Di antara karya besarnya adalah Fushuh al-Hikam (Lingkaran 


21 Mehdi Ha'iri Yazdi, Ilmu Hudhuri, Terj. Ahsin Mohammad (Bandung: Mizan, 1994)., 
h. 50-51. 


22 Denis E McAuley, Ibn 'Arabis Mystical Poetics (Oxford: Oxford University Press, 
2012)., h. 14. 


23 Alexander D. Knysh, Ibn Arabi in the Later Islamic Tradition, The Making of Polemical 
Image in Medieval Islam (New York: State University of New York Press, 1999)., h, 17 


27 Madeleine Cosman, Pelner and Linda Gale Jones, Handbook to Live in the Medievel 
Word (New York: Infobase Publishing, 2008)., h. 757-758 
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Kebijakan), yaitu kitab tasawuf yang menurut keterangannya, ditulis 
berdasarkan informasi langsung dari Nabi melalui mimpinya. Kitab 
lainnya adalah al-Futuhat al-Makiyyah, kitab yang berisi jalan cinta. 
Kitab al-Futuhat al-Makiyyah dan Fushus al-Hikam adalah karya 
paling agung yang ditulisnya.”' Kedua kitab besar tersebut merupakan 
representasi dari gagasan-gagasan mistik dan filsafatnya.”s Karya 
lainnya berupa syair-syair puitis, seperti Zakhair ul-Hagg, Syarah 
Tarjuman al-Asywag dan lainya.” 

Doktrin dan ajaran filsafat mistik Ibn Al-'Arabi adalah wahdat al 
wujud (kesatuan wujud), yakni bahwa wujud hanya satu dalam realitas. 
Realitas sejatinya bersifat tunggal.” Maksudnya adalah bahwa yang 
wujud hanya satu, yaitu Tuhan, sedangkan wujud yang lain adalah 
wujud bayangan yang bergantung dari wujud hakiki. Wujud bayangan 
tersebut sejatinya tidak ada.”? Tiap-tiap wujud (yang ada) memiliki 2 
aspek, yaitu aspek luar (khalg, sifat kemakhlukan) dan aspek dalam 
Gauhar, sifat ke-Tuhanan). Hal ini diungkapkan Ibn Al-'Arabi di dalam 
kitab Fushuh al-Hikam: “wajah sebenarnya hanya satu, tetapi jika 
engkau perbanyak cermin maka ia akan menjadi nampak banyak”? 
Alam seisinya adalah locus atau tempat manifestasi Tuhan.”' Walaupun 
alam semesta merupakan tempat menerima aktivitas Tuhan, akan 
tetapi alam tidak setara dan tidak sama dengan Tuhan.2? Wujud alam 
dan manusia hanyalah bayangan, secara empiris tampak nyata tetapi 


25 McAuley, Ibn "Arabis Mystical Poetics., h. 1. 


26 Binyamin Abrahanov, Ibn Al-'Arabi and the Sufis (Oxford: Anga Publishing, 2014)., 
h.1. 
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“8 Muhyi al-Din Ibn Al-'Arabi, Al-Futuhat Al-Makiyyah (Kairo: Dar al-Kutub al- 
'Arabiyah, 1977)., h. 516. 
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tidak memiliki hakikat. Eksistensi alam seisinya tidak lain hanyalah 
locus dari Tuhan, 


Hal ini tidak berarti bahwa Tuhan itu alam, dan alam itu Tuhan. 
Ibn al-Arabi mengenalkan sifat tasybih dan tanzih Tuhan. Hal ini 
dimaksudkan untuk menjelaskan tentang relasi Tuhan dengan alam 
dan manusia. Sifat tanzih dipahami sebagai sifat Allah yang tidak 
terbatas dan berada di luar kosmos (alam semesta, ma siwa Allah). 
Allah adalah Dzat yang tidak terbandingkan. Tuhan adalah realitas 


impersonal yang transenden dan berada di luar jangkauan manusia. ? 


Ibn al-Arabi memiliki dasar pemikiran bahwa Tuhan itu 
transenden (tak terjangkau) dan sekaligus imanen (menampakkan 
diri/hadir di alam). Alam adalah tempat manifestasi Tuhan. Tuhan 
hadir dalam setiap makhluk di alam semesta. Alam adalah tempat 
penyaksian Tuhan.?! Nama Allah adalah nama yang serba mencakup 
dan mengaktualisasikan keseluruhan dari perbendaharaan nama- 
nama yang ada di alam semesta.“? Kosmos secara keseluruhan, dan 
juga manusia, adalah manifestasi dari sifat-sifat Tuhan. Allah adalah 
khazanah tersembunyi, dan untuk memperkenalkan diri-Nya dan 
cinta-Nya kepada makhluk maka memanifestasikan asma-asma suci- 
Nya ke alam semesta. Konsep manifestasi inilah yang dalam bahasa 


i Pali 


teologi disebut tasybih (penyerupaan 


Tuhan adalah transenden (tidak terjangkau) dan sekaligus imanen 
(hadir) di alam ciptaan. Transendensi Tuhan itulah yang menurut Ibn 
al-Arabi sering disebut tanzih (suci) sedangkan imanensi-Nya adalah 
berangkat dari tasybih (penyerupaan)-Nya. Sifat tasybih ini menjadi 
fondasi konsep Ibn 'Arabi tentang cara berada Tuhan atau kehadiran 


23 Murata, The Tao of Islam, Kitab Rujukan Tentang Relasi Gender Dalam Kosmologi 
Dan Teologi Islam., h. 29-30. 
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Tuhan, yakni kehadiran-Nya di alam semesta.” Dari landasan filosofi 
sifat tanzih dan tasybih tersebut, Ibn Arabi bermaksud melakukan relasi 
vertikal dengan dua pendekatan, yakni pendekatan ketakterbandingan 
Tuhan, dan pendekatan kedekatan dan “keserupaan” Nya. 


Sifat tanzih dan tasybih Tuhan ini tidak dapat dicampur adukkan, 
karena jika dicampur adukkan akan terjadi kejanggalan konsepsional- 
teologis. Tanzih merupakan konsekuensi dari wujud-Nya yang 
transenden dan absolut, sedangkan imanensi atau tasybih merupakan 
aktus. Dalam hal ini manusia hanya dapat menjangkau imanensi 
(tasybih, cara berada Tuhan) lewat tanazul-Nya atau manifestasi- 
Nya. Adapun Dzat Tuhan merupakan khazanah tersembunyi dan 
tidak dikenal, dan menjadi misteri dalam keabsolutanya. Untuk 
memperkenalkan diri maka Tuhan ber-tanazul ke alam sebagai tempat 
manifestasi keberadaannya.”? Tanpa imanensinya maka Tuhan tidak 
akan dikenal manusia. Imanensi Tuhan yang termanifestasi dalam alam 
ini menyebabkan manusia mengenal-Nya dan menjalin hubungan 
taabbud dengan-Nya. Dengan demikian maka alam adalah tempat 
penyaksian Tuhan. 


Jadi menurut Ibn al-Arabi, Tuhan itu berkeinginan untuk dikenal 
sehingga ia menciptakan alam sebagai locus (tempat manifestasi- 
Nya). Penciptaan alam merupakan cara berada Tuhan dan cara Tuhan 
memperkenalkan diri. Dengan demikian maka dapat dikatakan bahwa 
alam dan seluruh isinya, termasuk manusia, ini adalah bayang-bayang 
(dari wujud Tuhan). Alam tidak memiliki wujud hakiki. Tidaklah dapat 
dikatakan wujud kecuali Allah, hanya ada satu wujud yaitu Allah yang 
tiada wujud selain-Nya.?” 

Ibn al-'Arabi juga memiliki ajaran tentang Nur Muhammad. 
Nur Muhammad adalah istilah yang sering dipakai oleh para sufi 
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aliran falsafi. Di dalam ajaran tentang Nur Muhammad, Ibn al- 
'Arabi mengatakan bahwa Nur Muhammad atau al-hagigah al- 
Muhamamdiyah merupakan kenyataan pertama dalam uluhiyyah. Nur 
Muhammad merupakan bagian dari suatu yang satu (Tuhan). Dari 
Nur Muhammad ini memancarkan berbagai alam sehingga terciptalah 
Alam Jabarut, Alam Malakut, Alam Mitsal, Alam Ajsam, dan Alam 
Arwah. Nur Muhammad merupakan sentral dari seluruh kenabian 
dan kerasulan dan kewalian. 


Hakikat kenabian sebenarnya secara rohani sudah ada pada awal 
penciptaan makhluk pertama.”' Hal ini didasarkan pada sebuah hadis 
“Hal pertama yang diciptakan Allah adalah nur (cahaya). (H.R. Al- 
Baihagi dari jabir Ibn Abdillah). Yang dimaksud cahaya tersebut adalah 
cahaya Muhammad.?” Tetapi secara lahiriyah, Muhammad dilahirkan 
baru tahun 571 M dan diangkat menjadi Nabi ketika berumur 40 tahun. 


Nur Muhammad (al-Hagigah al-Muhammadiyah) hakikat bagi 
Adam dan seluruh Rasul sampai Muhammad, bahkan sampai para 
wali. Begitu juga seluruh tingkatan alam tidak akan tercipta tanpa 
Nur Muhammad. Pengertian dasar tentang Nur Muhammad sering 
dinisbatkan pada hadis gudsi :” LawLaa Muhammadun Ma Khalagtu 
as-samawaati wa al-ardli (Jika tanpa Muhammad, maka aku tidak 
menciptakan langit dan bumi). Hal ini berarti Nur Muhammad adalah 
ide atau cahaya Allah, entitas pertama yang memancar dari Allah. 


Di samping wahdatul wujud, Ibn al-Arabi juga memiliki faham 
Wahdatul Adyani yaitu kesatuan agama-agama (the Trancendent Unity 
of Religion). Menurutnya, bahwa segala yang disembah manusia itu 
hakikatnya adalah Yang Satu, yakni Tuhan yang mengutus para Rasul, 


293 


bukan Tuhan yang diciptakan oleh imajinasi manusia.” Basis semua 


agama adalah sama, yakni menyembah Tuhan yang Esa. Tuhan yang 


21 Imam Birghawi and Muhyi al-Din Ibn Al-'Arabi, Merasakan Manisnya Iman, Terj. 
A. Samsu Rijal and Hadri A (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2005)., h. 32. 
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mengirim wahyu kepada para utusan.””Tuhan itu hanya satu, yaitu Allah 
SWT. Perbedaan agama-agama hanyalah performace dan bungkusnya 
saja.” Hal ini tampak dalam ungkapan Ibn al-Arabi: “Dahulu saya 
tidak menyukai kawanku (kawan beda agama), jika agamaku tidak 
sama dengannya. Sungguh sekarang hatiku telah menerima berbagai 
bentuk, tempat penggembalaan bagi kijang dan biara bagi pendeta, 
rumah bagi berhala, dan ka'bah bagi yang berthawaf, sabak bagi Taurat, 
dan mushhaf bagi Al-Ouran, saya beragama dengan agama cinta... 


cinta itulah agama dan imanku”»s 


Jadi dengan demikian agama itu hanya satu yaitu agama Tuhan. 
Dalam hal ini sesungguhnya pemeluk agama tidak perlu berselisih 
faham dengan pemeluk agama lain karena semua agama itu menyembah 
Tuhan Yang Maha Esa, bukan yang lain. 


Namun demikian Ibn al-'Arabi tidak sepakat dengan perbuatan 
syirik, yakni menyembah Tuhan yang diciptakan oleh imaninasi 
manusia itu sendiri. Jadi kemusyrikan menurut Ibn al-'Arabi adalah 
menyembah Tuhan yang diciptakan oleh pikirannya sendiri, bukan 


mengikuti kitab suci.” 


Dari kerangka berfikir ini maka kemudian ia 
menolak teologi yang menjadikan Yesus (Isa) anak Maryam sebagai 
Tuhan.?? Itu dianggap menciptakan Tuhan dengan imajinasi pikiran. 
Dengan demikian, maka pemahaman Wahdat al-Adyan tidak dipahami 
bahwa setiap orang boleh berpindah-pindah mengamalkan ritual 
agama lain secara bergantian. Wihdatul Adyan lebih pada konsep 
teologis-filosofis-mistis bahwa agama-agama itu berasal dari Tuhan 
Yang Esa. Varian-varian dalam agama bukan disebabkan oleh Tuhan 
yang berbeda-beda. Kesalahan orang adalah menciptakan Tuhan sesuai 
dengan imajinasi pikirannya sendiri sehingga terjadilah “Tuhan” yang 
diciptakan, dan bukan Tuhan yang menciptakan. 
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Dari pemaparan di atas jelas bahwa dalam perspektif Ibn al-Arabi, 
perbedaan agama hanyalah perbedaan perlambangan, sedangkan 
tujuan ritual adalah Tuhan Yang Esa, Tuhan yang mengutus para rasul 
untuk membawa risalah dan menegakkan syartiatnya. Cara pandang 
ini merupakan konsekuen logis dari paradigma pemikirannya tentang 
wahdah al-wujud dan al-hagigah al-muhammadiyah. 


Pemikiran Ibn Arabi tentang wahdah al-adyan ini menjadi kontro- 
versi setelah kaum fugaha dan ulama penjaga ortodoksi menolak, dan 
menganggapnya sebagai pemikiran zindig. Tetapi tidak sedikit yang 
menganggap sebagai pemahaman kasyfi tingkat tinggi. 

Dalam konteks ilmu, ia membagi ilmu dalam dua kategori yaitu 
ilmu mauhubah (pemberian) dan ilmu muktasabah (perolehan). Ilmu 
mauhubah adalah given langsung dari Allah bagi orang-orang shalih, 
para hamba yang muttagun yang senantiasa menjadikan ibadah sebagai 
ruh dalam segala aktivitasnya. Adapun ilmu muktasabah adalah 
ilmu yang diperoleh dengan logika, rasio dan eksperimen. Ilmu ini 
diperoleh dengan ikhitiyar agli dan ijtihad pikiran yang kuat disertai 
dengan tindakan sesuai prosedur dan kerangka berfikir keilmuan 
pada umumnya.”? Dengan kata lain ilmu mauhubah adalah ilmu 
ladunni dan bias juga disebut hudhuri, yakni ilmu yang langsung dari 
Allah langsung hadir dalam bentuk pemahaman yang ada dalam diri 
seseorang, yang tidak diperoleh melalui metode belajar pada umumnya. 
Adapun ilmu muktasabah bias disebut ilmu ta'limiyah, yang diperoleh 
melalui pembacaan, analisa dan penyimpulan atau penemuan teori. 

Ibn al-Arabi juga memiliki konsep pemikiran tentang relasi 
gender. Namun relasi gender dalam pemikiran Ibn al-Arabi tidak 
sekedar membahas soal hubungan laki-laki dan perempuan dalam 
masyarakat (sosiologi) dan aspek kebudayaannya, tetapi juga bicara soal 
keserasian pola relasi antara manusia, semesta dan Tuhan. Alam pun 


29 Tbid.Jilid IV, h. 335-336. 
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juga memiliki identitas gender.” Konsep relasi gender terkait dengan 
konsep pemikirannya tentang wahdatul wujud yang dikemukakannya. 


Dalam wahdatul wujud dikatakan bahwa alam adalah tempat 
penyaksian Tuhan. Ibn alArabi lebih jauh menjelaskan bahwa 
penyaksian Tuhan paling sempurna adalah dalam diri perempuan 
karena perempuan adalah locus atau penampakan (tasybih) Tuhan 
yang paling sempurna." 


Dalam menjelaskan pemikiran Ibn al-'Arabi Sachiko Murata 
menjelaskan bahwa Alam adalah locus (manifestasi Tuhan), tempat 
manusia mengenali-Nya. Manusia mengenali Tuhan dari ciptaan- 
Nya. Maha Guru Ibnu Araby mengatakan bahwa alam adalah tempat 
penyaksian Tuhan, dan penyaksian tentang Tuhan paling sempurna 
adalah terletak dalam diri seorang perempuan. Allah itu Maha Kamal 
(sempurna, Yin- Yang), mencakup sikap Jalal (maskulin, Yang) dan 
sifat Jamal (feminim, Yin). Masing-masing wujud semesta merupakan 
menifestasi salah satu sifat, sedangkan dalam diri perempuan terdapat 
dua sifat sehingga sempurna. Perempuan adalah Jamal (feminim) 
dan sekaligus Jalal (maskulin). Perempuan adalah (diam) menerima 
aktivitas, dan pada saat yang sama sesungguhnya diamnya perempuan 
adalah aktif (maskulin)? Asma'ul Husna itu nama-nama yang 
sempurna (al-Kamal), yang di dalamnya ada bagian sifat maskulin 
seperti sifat al-kabiir, al-jabbar, al-Malik dan sebagainya) dan sifat 
feminis (seperti sifat ar-rahman, ar-rahim, al-wadud dan lainnya), 
Penyaksian Tuhan dalam diri perempuan adalah penyaksian fail 
(pelaku aktivitas) dan sekaligus penerima aktivitas (munfa'il). Fa'il 
itu sifat maskulin (aktif, yang) sedangkan munfa'il sifatnya feminis 
(ying, reseptif). Perempuan itu “lemah” sekaligus “perkasa” “lembut” 
sekaligus “ditakuti”, Yin sekaligus Yang. 


20 Muhyi al-Din Ibn Al-'Arabi, Fushus Al-Hikam (Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi, 1980)., 
h, 296-299. 


201 Tbid.h, 217. 


2 Murata, The Tao of Islam, Kitab Rujukan Tentang Relasi Gender Dalam Kosmologi 
Dan Teologi Islam., h. 16. 
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I. JALALUDDIN RUMI 


Nama lengkapnya Jalal al-Din al-Rumi Muhammad Ibn Hussein 
al-Khathibi. Jalaluldin Ar-Rumi Lahir pada tahun 1207 M atau 604 
H di Balkh, Afghanistan.” Ja dikenal sebagai sosok sufi humanis, 
penyair sufi terbesar dalam sejarah. Ia tumbuh dewasa di negeri Rum. 
Semasa hidupnya Rumi banyak menyumbangkan gagasan-gagasan 
sufistik tentang cinta dan kemanusiaan yang sangat mendasar. Penyair 
termasyhur diantara para penyair Persia ini memiliki banyak karya dan 
yang terkenal, di antaranya adalah karyanya yang paling fenomenal, 
Masnawi yang berisi syair-syair sufistik. 

Ketika masih muda, Rumi dan keluarganya berpindah ke Konya, 
Turki. Ayah Rumi, Muhammad Ibn Husein al-Khatibi atau dikenal 
dengan panggilan Baha al-Din Walad, adalah seorang cendikiawan, 
teolog dan mistikus Persia yang populer pada masanya. Ia adalah guru 
di Balkhi. Ia ke Konya bersama keluarga karena menghadiri undangan 
Ala' al-Din Kay-Oubad, Pangeran Seljuk Rum, dan kemudian menetap 


305 


di Konya sebagai pengajar.” Mengikuti jejak ayahnya, Rumi pun 
menekuni literasi dalam bidang keagamaan, terutama fikih Hanafiah 
dan hadis. Setelah ayahnya wafat, pada tahun 1231 Rumi diangkat 
menjadi penasihat Pangeran Seljuk Rum, dan diangkat sebagai 
pimpinan perguruan (madrasah) di Konya. Rumi kemudian bertemu 
dengan Burhanuddin Muhaggig, seorang sufi yang memperkenalkan 
mistisisme secara mendalam.”” Rumi kemudian dikirim ke Aleppo, 
Suriah untuk memperdalam tasawuf. Setelah Burhanuddin wafat, Rumi 
menggantikan posisinya sebagai guru dalam ilmu fikih dan tasawuf.” 
Pada umur tiga puluhan, Rumi bertemu Syams al-Din Tabriz, seorang 


'8 Tnayatullah Iblagh Al-Afghani, Jalal Al-Din Rumi: Baina Al-Shufiyah Wa "Ulama 
Al-Kalam, ed. Al-Masriah Al-Lubnaniah (Egyp, n.d.)., h. 17. 


301 Cosman, Pelner and Jones, Handbook to Live in the Medievel Word., h. 457. 

“05 Al-Afghani, Jalal Al-Din Rumi: Baina Al-Shufiyah Wa "Ulama Al-Kalam., h. 8. 

306 Nazeer Ahmed, Islam in Global History (Chicago: Kazi Publication, 2000)., h. 359. 
307 Tbid., Vol. I. h. 359. 
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sufi yang kemudian menjadi teman, guru sekaligus inspirator dalam 
hidupnya." 

Syams al-Din Tabriz adalah sebuah misteri. Ia adalah guru sufi yang 
sangat memengaruhi Rumi, yang waktu itu sudah menjadi pengajar 
tasawuf di Konya. Kegandrungan Rumi kepada Syams al-Din Tabriz 
semakin tidak terbendung, sampai-sampai Rumi sering meninggalkan 
tugas sebagai pengajar di Konya. Syair-syair Rumi banyak menyebut 
Syams al-Din Tabriz, guru sufi yang misterius itu. Karena murid- 
murid Rumi cemburu kepada Syams al-Din Tabriz, maka guru sufi ini 
pun meninggalkan Rumi agar Rumi konsentrasi ke murid-muridnya. 
Kepergian guru ini membuat Rumi berduka yang mendalam sampai 
akhirnya Rumi berhenti mengajar. Setelah Syams al-Din Tabriz tahu 
kondisi Rumi, ia mengirim surat kepadanya, dan sejak itu Rumi mulai 
menemukan kembali gurunya. Ia pun kemudian memiliki gairah untuk 
mengajar lagi.” 

Melalui puteranya, Sultan Walad, Rumi pun meminta guru sufi 
pengelana yang saat itu berada di Damascus tersebut mau kembali 
Konya, dan Rumi meminta maaf atas perilaku para murid-muridnya. 
Syams al-Din pun mau kembali ke Konya, dan Rumi bertemu kembali 
dengan teman dan gurunya tersebut. Peristiwa kecemburuan datang 
lagi, beberapa murid Rumi tidak menyukai Syams al-Din Tabriz, dan 
guru sufi pengembara itu akhirnya meninggalkan Konya secara diam- 
diam demi Rumi dan demi murid-muridnya. Kegandrungan kepada 
gurunya, ia tuliskan dalam syair-syair dalam Bahasa Persia. Salah satu 
syairnya berbunyi: “Wherever You are, I am with you” (Di manapun 
kamu (hai Syams al-Din Tabriz) berada, aku tetap bersamamu)" 
Kegandrungan Rumi kepada guru sufi nyentrik tersebut adalah 
kegandrungan terdahsyat dalam dunia sufi. 


“8 Rashid Osmani, In the Footsteps of Rumi, Modern Verse with a Whiff of Masters 
Fragnance (Bloomington: Balboa Press, 2013)., h. xviii. 


309 Ahmed, Islam in Global History., h. 359-360. 


310 Sevik Can, Fundamentals of Rumis Thought, A Mevlevi Sufi Perspective (New Jersey: 
The Light, 2002)., h. 69. 
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Syair-syair Rumi yang berisi kegandrungan dan cinta terhadap 
gurunya itu terhimpun dalam sebuah diwan yang kemudian diberi nama 
Divan-i Syams-i Tabriz." Jejak cinta yang dalam dan menghunjam di 
dalam jiwa Rumi terhadap Syams al-Din Tabriz, di tumpahkan dalam 
syair-syair percintaan rohani dalam kitab ini."? Adapun petuah-petuah 
dari Syams al-Din Tabriz ia tulis dalam sebuah kitab yang diberi nama 
Magalat-i Syams Tabriz.'" 


Setelah berpisah dengan Syams al-Tabriz, guru sufi pengelana, 
Rumi kemudian menemukan teman sufi yang juga memberi inspirasi, 
Syeikh Hisam al-Din Hasan bin Muhammad. Pergaulannya dengan 
Syeikh Hisam al-Din ini telah menginspirasi Rumi sehingga ia 
mampu menulis kitab syair yang legendaris, Masnavi-i (Masnawi)." 
Kitab Masnawi terdiri dari 20.700 bait syair yang berisi ajaran-ajaran 
tasawuf.” Rumi juga menulis karya sastra dalam kitab Ruba'iyyat. Kitab 
ini terdiri dari 1600 bait."'8 Kitab lainnya adalah Ruba'iyyat, Makatib 
dan Fiihi Maa Fiihi, Majalis-i Saba dan ditulis dalam bentuk prosa, dan 
kitab Maktubat yang berisi risalah-risalah kepada para muridnya.” 


Rumi dibantu sahabat karibnya, kemudian mengembangkan 
tarekat Jalaliyah dan tarekat fenomenal yang dikenal dengan nama 
Tarekat Maulawiyah. Tarekat Maulawiyah ini memilki keunikan, yakni 
whirling Darwis. Sebutan Whirling Darwis dikarenakan dalam tarekat 
tersebut ada ritual tarian berputar-putar. Tarian ini adalah dzikir yang 


31 Gaddam Alim Sorami, From Soil to Heaven (An Exploration of Mawlana Rumis 
Poems (Tehran: Tarfand Publication, 2005)., h. 110. 


12 Hasyim Abu al-Hasan 'Ali Hasan, Allah Wa Al-Insan 'Inda Jalal Al-Din Al-Rumi 
(Kairo: Maktabah al-Tsagafah al-Diniyyah, 2009)., h, 55. 


33 Jalal al-Din Ar-Rumi, Selected Poem of Rumi, Translated Reynold A Nicholson (New 
York: Dover Publication, 2011)., h. xix. 


14 Effendy, Ensiklopedi Agama Dan Filsafat., h. 162. 
45 Hamka, Perkembangan Tasawuf Dari Abad Ke Abad., h. 169. 


316 Osmani, In the Footsteps of Rumi, Modern Verse with a Whiff of Masters Fragnance., 
h.xxi. 


37 Can, Fundamentals of Rumis Thought, A Mevlevi Sufi Perspective., h. 27. 
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diiringi musik hingga mencapai spiritual trance.” Tarian sufi whirling 
darwis ini kemudian berkembang ke seluruh dunia Islam. 


Sebelum wafat, Rumi menmgalami sakit keras. Masyarakat Konya 
pun merasa was-was atas sakitnya penyair sufi terbesar dalam sejarah 
tersebut. Rumi wafat tahun 1273 di Konya, Turki, dalam usia 68 tahun.” 
Rumi meninggalkan karya-karya besar dalam puisi mistiknya. Karya- 
karya itu memengaruhi perkembangan tasawuf, dan dunia sastra pada 
umumnya. 


Ajaran tasawuf paling fenomenal dari Jalal al-Din Rumi adalah 
tasawuf cinta. Ajaran al-mahabbah al-ilahiyyah”” ini menjadi bagian 
paling penting dalam struktur mistisisme Rumi. Intisari tasawuf 
cinta terlimpahkan dalam syair-syair Rumi, di antaranya adalah bait: 
“Karamkan aku di dalam rindu, mencari Dia, mendekati-Nya, dan telah 
tenggelam pula nenekku dulu, dan yang kemudian mengikuti pula” 
Pada bagian lain ia juga mengentengkan bagaimana mencintai dan 


mendekati Tuhan: "Hancurkan bahtera badan, itulah saat pertemuan.” 


Agar cinta dapat langgeng, maka diperlukan nasihat kepada diri 
secarav terus menerus. Menasihati artinya memberi peringatan pada 
diri akan Allah, Dzat yang dicintai. Langgengnya percintaan bergantung 
pada langgengnya peringatan pada diri sendiri tentang perasaan cinta 
kepada Allah itu. Cinta tanpa memikirkan yang dicintai adalah bukti 
ketiadaan cinta. Artinya, cinta membutuhkan kesadaran yang terus 
menerus akan yang dicintainya. 


Menurut Rumi, hanya dengan cinta kedekatan dengan Tuhan 
dapat tercapai. "Aku tak kenal lagi siapa diriku...bukan bulan sabit 


38 Tbid., h. 204. 

39 Osmani, In the Footsteps of Rumi, Modern Verse with a Whiff of Masters Fragnance., 
h. xvii. 

320 Hasan, Allah Wa Al-Insan 'Inda Jalal Al-Din Al-Rumi., h. 32. 


21 Mahmud Ahmad, Pancharan Sajak: Kumpulan Sajak Lama Dan Baru Dalam 
Pengertian Bahasa, Chatatan Maksud Dan Lain2 Tinjauan Yang Penting (Singapore: 
Pustaka Melayu, 1967)., h. 118. 


322 Hamka, Tasawuf, Perkembangan Dan Pemurniannya., h. 187. 
?2 Jalal al-Din Ar-Rumi, Fiihi Ma Fiihi, ed. 'Isa 'Ali 'Agub (t. k.: kitab INC, 2019)., h. 57. 
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sesembahanku dan juga bukan salib, bukanlah aku kafir, dan bukan pula 
yahudi, bukan dari timur dan bukan dari barat... bukan dari Adam aku 
mengambil nasabku...tetapi dari suatu tempat yang jauh. Aku lepaskan 
diriku dari tubuhku dan nyawaku, dan aku telah menempuh hidup 
baru dalam sukma kecintaan”“ Begitulah Rumi, ia mengungkapkan 
perasaan cinta Tuhan dengan syair-syair kerinduan, keasyikan, dan 
tarian. Di dalam cinta terkandung potensi yang mempercepat jalan dan 
memperpendek jarak antara si pecinta dengan yang dicintai. Dengan 


cinta, maka segala yang tidak dicintai akan musnah. 


Ajaran cinta Rumi ini menjadi ruih dalam seluruh bangunan ajaran 
tasawufnya. Ajaran cinta juga menjadi dasar faham wihdat al-adyan 
(kesatuan agama-agama). Intisari pengabdian adalah cinta, karena 
hanya dengan cinta semangat pengabdian akan menguat. 


Dalam menjelaskan soal wihdat al-adyan, Rumi mengatakan: 
“Lampu-lampu itu berbeda, namun cahaya-cahaya itu sama. Ia datang 
dari atas”. Ungkapan ini bermaksud menunjukkan bahwa agama itu 
banyak, tetapi Tuhan itu hanya Satu.” Rumi juga mengatakan: ”Agama- 
Ku adalah cinta”.”8 Ajaran wihdat al-adyan adalah terkait dengan cinta. 
Cinta lah yang bisa mendekatkan diri kepada Tuhan. Mencintai Tuhan, 
dalam konteks ini, arttinya juga mencintai alam semesta, seluruh 
makhluk dan seluruh manusia, apapun agamanya.” Ajaran ini lebih 
pada pengibaratan, bukan anjuran berpindah-pindah agama. Untuk 
memahami ajaran wihdat al-adyan diperlukan pemahaman yang 


mendalam,” 


dan tidak dapat dipahami secara harufiah atau leterlijjk. 
Wihdat al-adyan, dengan demikian, bukanlah pencampuradukkan 


agama. Faham ini hanya menekankan bahwa walaupun agama itu 


24 Hamka, Tasawuf, Perkembangan Dan Pemurniannya., h. 187. 


25 Reynold A. Nicholson, Jalaluddin Rumi, Ajaran Dan Pengalaman Sufi (Jakarta: 
Pustaka Firdaus, 2002)., h. 143. 


26 Jalal al-Din Ar-Rumi, Rumis Little Book of Life, The Garden of the Soul, the Heart, 
and the Spirit, ed. Maryam Mafi and Azima melita Kolin (Massachusetts: Hamton 
Road Publishing, 2012)., h. 54. 


27 Ar-Rumi, Fiihi Ma Fiihi., h. 295. 
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banyak, tetapi Tuhan pencipta alam dan yang disembah itun sejatinya 
hanya satu. Untuk menyembahnya diperlukan ketulusan cinta. 


Rumi, sebagaimana para sufi falsafi yang lain, juga mengetengahkan 
faham fana” dan baga' sebagai pintu gerbang menuju ittihad. Dia 
menggambarkan penyatuan itu seperti setetes air yang lembur dalam 
lautan. Fana harus dimulai dengan cinta karena hanya dengan cinta, 
ekstase dapat di capai sehingga akan merasakan baga (kekal) bersama- 
Nya. 2 

Sebagaimana Ibn al-'Arabi, Jalal al-Din al-Rumi juga mengajarkan 
paradigma pemikiran sufistik wahdah al-wujud. Prinsip kesatuan 
wujud ini juga didasarkan pada prinsip cinta, dan hal itu terjadi di 
dalam jalan mistik.” Rumi mengungkapkan dalam syairnya : ” Telah 
kusisihkan segala kegandaan, kulihat dunia itu satu adanya, satu 
kucari, satu kukenal, satu kulihat, satu kuseru. Tiada kukenal kecuali 
“Ya Huwa'dan “Ya Man Huwa”. Aku mabuk piala cinta, dan dua dunia 
telah hilang dalam pandanganku.”' 


Rumi melihat bahwa pluraritas sesungguhnya merupakan kesatuan 
wujud. Rumi melihat eksistensi alam ini merupakan suatu yang tidak 
memiliki esensi dan dipandang sebagai wujud lain (imanensi) dari 
Tuhan. Konsep teologi dan kosmologi Rumi mirip dengan Ibn al- 
'Arabi, yakni tentang transendensi dan imanensi Tuhan. 


Ajaran lainnya adalah tentang al-marifah. Ajaran ini tyerkait 
dengan ajaran cinta dan wahdat al-wujud nya. Dalam menjelaskan ajaran 
al-marifah, Rumi memaparkan bahwa realitas sejati adalah Tuhan, 
sehingga tidak ada pengetahuan sejati kecuali pengetahuan tentang 
Tuhan. Marifat tidak dapat dicapai secara inderawi (menggunakan 
fakultas panca indra), karena hal itu seperti mencari mutiara di dasar 
laut yang hanya dengan memandang laut dari darat. Marifat juga tidak 


28 Coleman Bark, The Soul of Rumi (New York: Harper Collins, 2001)., h. 8. 


330 Saeed Zarrabi Zadeh, Practical Mysticism in Islam and Christianity, A Comparative 
Studyof Jalal Al-Din Rumi and Meister Eckhart (London & New York: Routladge, 
n.d.)., h. 221. 

81 Haidar Bagir, Mereguk Cinta Rumi, Serpihan-Serpihan Puisi Pelembut Jiwa (Bandung: 
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dapat diperoleh dengan rasio, sebagaimana mutiara dasar laut tidak 
dapat ditemukan dengan menimba air laut. Untuk memperoleh mutiara 
makrifat, menurut Rumi, dibutuhkan penyelam ulung yang beruntung 
(mendapat rahmat). Ma'rifat didapatkan dengan pengalaman 
langsung, yakni dengan penghayatan di mana subyek menceburkan 
diri secara penuh dalam obyek. Untuk mengetahui asinnya garam, 
bukan dengan melihat garam, bukan juga dengan memikirkan garam, 
tetapi dengan merasakan langsung tentang rasanya garam. 


Dunia ini diciptakan Tuhan agar segala hal yang ada di dalam 
ilmunya dapat tersingkap. Ini merupakan tugas manusia untuk meng- 
ungkap misteri dari wujud-wujud yang nampak ini. Wujud-wujud 
itu hanyalah manifestasi dari wujud Tuhan sehingga tidak memiliki 
hakikat. Eksistensi tanpa esensi. Penyingkapan tabir inilah marifat 
sehingga seorang sufi dapat melihat hakikat kenyataan sejati di balik 
realitas yang heterogen ini. 


Selain ajaran tasawuf falsafi, Rumi juga banyak mengajarkan 
tentang Pendidikan akhlag dan pembentukan karakter. Ajaran itu 
misalnya terkait dengan pentingnya mendidik jiwa agar tetap tawadlu' 
dan tidak sombong. Ia mengatakan “Janganlah seperti Iblis yang 
memandang manusia hanya sebagai air dan lumpur”. Dalam syair lain 
Rumi menyindir kaum sombongan dalam bait puisinya: “Berapa lama 
kau akan berkata,: akan kutaklukkan seluruh dunia, akan kujadikan 


dunia penuh sesak oleh diriku sendiri” 


Begitu juga soal peningkatan kualitas diri, Rumi menjelaskan 
dalam ungkapannya “Roh dalam badan yang kosong dari hakikat itu 
bagaikan pedang kayu yang terbungkus dalam sarung pedang yang 
bagus. Selama dalam sarung pedang, ia kelihatan berwibawa, namun 
jika dikeluarkan maka hanya pantas untuk dibakar” Ungkapan 
ini merupakan ajaran penggembelengan mental agar para murid- 


'2 Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf., h. 12. 


33 Jalal al-Din Ar-Rumi, Masnawi, ed. Abdul Hadi (Yogyakarta: Rausyan Fikr, 2013).h. 
89. 


“4 Ibid. h. 108. 
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muridnya menjadi orang yang memiliki jiwa yang tegar, handal, kuat 
dan mumpuni. Untuk memiliki jiwa yang tegar harus memiliki cinta, 
sebagaimana ungkapannya: “Lilin yang menyala dengan api ilahi” 
Tanpa api cinta maka lilin itu tidak menyala. 

Begitu juga soal pentingnya saling memberi nasihat dan etika 
dalam memberikan nasihat. Memberikan nasihat yang tulus dan bukan 
untuk menjatuhkan orang yang dinasihati itu penting, sebagaimana 
dikatakan Rumi, "Sebaik-baik nasihat adalah apa yang membuat 
hati bergetar, bukan yang membuat hati tersinggung” Lebih lanjut 
pengarang kitab Matsnawi itu juga menerangkan dalam sebuah 
puisinya: “Apa yang membuatmu bergetar, itulah yang paling penting 
buat kehidupanmu”. Rumi bermaksud mengajarkan setiap orang untuk 
selalu meminta nasihat kepada orang lain dalam berbagai persoalan, 
yakni orang yang mampu menggetarkan hati. Rumi menceritakan 
hancurnya orang-orang yang lebih menyukai sanjungan daripada 
nasihat, “Firaun menjadi seperti itu karena limpahan sanjungan, maka 


rendahkan hatimu dengan kelembutan, jangan merasa sok berkuasa” 


Rumi juga mengajarkan pentingnya tawakkal, yakni kepasrahan 
dalam cinta. Dengan tawakkal dalam cinta, maka akan diperoleh 
kebahagiaan yang tak terkatakan. Pasrah dalam cinta adalah kepasrahan 
tertinggi dalam tasawuf Rumi.” Namun demikian terkait dengan 
kehidupan praktis, ia menegaskan bahwa tawakkal harus dimaknai 
secara progresif. Ajaran tawakkalnya dapat dilihat dalam sebuah 
syairnya: “Sekumpulan binatang itu berkata kepada singa: tidak ada 
kerja yang lebih baik selain percaya kepada kehendak Tuhan, apakah 
yang lebih karib kepada Tuhan selain kepasrahan? Sering orang lari dari 
penderitaan untuk jatuh lagi pada penderitaan, sering orang menghindar 
dari ular untuk berjumpa naga. Pandangan-Nya ditujukan kepada 
kita semua, apakah sebagai gantinya? Di dalam pandangannya akan 
kau miliki seluruh saran dan keinginan mu. “Kata Singa” Tetapi Tuhan 


85 Annemarie Schimmel, Akulah Angin Engkaulah Api, Hidup Dan Karya Jalaluddin 
Rumi, terj. Alwiyah Abdurrahman and Ilyas Hasan (Bandung: Mizan, 2016)., h. 144. 
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dari hamba-Nya telah memasang tangga di depan kita. Selangkah demi 
selangkah kita harus mendaki menuju atap, menjadi orang yang pasrah 
adalah harapan yang tolol” Ajaran ini jelas menekankan tawakkal 
yang disertai dengan usaha, bukan tawakkal yang statis dan mandeg. 


Ajaran moral lainnya adalah soal etika berbicara. Rumi memapar- 
kan, “Jika seseorang berbicara baik tentang orang lain, maka perkataan 
yang baik itu akan kembali kepada dirinya dan sebenarnya pujian itu 
adalah untuk dirinya sendiri. Itu seperti orang yang menanam tumbuhan 
bunga mawar dan tumbuhan yang harum baunya di seputar rumahnya. 
Kapanpun dia memandang, yang dilihatnya adalah bunga mawar dan 
dedaunan yang harum baunya sehingga senantiasa dia serasa di surga... 
Akan tetapi jika dia menjelek-jelekkan orang lain, baginya orang lain 
itu tampak menyebalkan. Jika dia ingat orang itu, sosok orang itu akan 
terlihat olehnya seolah-olah kalajengking, duri, dan tumbuhan kecil 
berduri muncul di matanya” Jika tidak bias berbicara baik, maka 
perlu diam. Oleh karena itu Rumi mengajarkan pentingnya sedikit 
berbicara: “Kami telah berusaha menghemat kata-kata, karena kata- 
kata yang hemat akan memberi banyak pengertian” Masih banyak 
ajaran-ajaran Rumi berkaitan dengan pendidikan moral, sebagai ciri 
khas kesufiannya. Seluruh ajaran tasawufnya tidak lepas dari konsep 
dasar tasawufnya, yaitu cinta. 


388 Ar-Rumi, Masnawi., h. 131-132. 
339 Schimmel, Akulah Angin Engkaulah Api, Hidup Dan Karya Jalaluddin Rumi., h. 90. 
80 Ar-Rumi, Masnawi., h. 29. 
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BAB VII 


MENGENAL TAREFKAT 


KATA tarekat, secara etimologis berasal dari bahasa Arab, thorigoh, 
yang berarti jalan, cara, metode, mazhab atau aliran, keadaan, serta 
garis pada sesuatu." Secara istilah, tarekat diartikan dalam dua macam, 
yaitu tarekat umum dan tarekat khusus. Tarekat dalam arti umum 
adalah tindakan saleh yang dilakukan secara berkelanjutan dengan niat 
baik. Adapun tarekat dalam arti khusus adalah melaksanakan ritual 
dzikir tertentu yang dilakukan dengan bimbingan seorang mursyid, 
yang sanad genealogi spiritualnya disandarkan kepada para guru yang 
bersambung sampai kepada Nabi Muhammad. “Tarekat can be devided 
in to two kinds, tarekat Ammah (the general way), pious act which are 
continually practiced with good intentions, and tarekat khassah (the 
specific way) relying on certain ritual dhikr which are performed with 
guidance of murshid which is linked in his knowledge through a spiritual 


» 342 


genealogy going back to Prophet Muhammad 


Baik tarekat dalam arti umum maupun khusus, keduanya menekan- 
kan kesalihan batin sebagai upaya pendekatan diri kepada Allah 
dengan memperbanyak dzikir, ibadah dan perenungan spiritual." 
Secara organisasi atau institusi, tarekat diartikan sebagai asosiasi para 


4 Maluf, Al-Munjid Fi Al-Lughah Wa Al-A'lam., h. 465. 


82 Arif Zamhari, Rituals of Islamic Spirituality: A Study of Majlis Dhikr Groups in East 
Java (Canberra: ANU E Press, 2010)., h. 12. 


8 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi Tentang Pandangan Hidup Kyai 
(Jakarta: LP3ES, 1982)., h. 135. 
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sufi yang komitmen melakukan upaya pembersihan hati dengan aturan 


tertentu.“ 


Dengan demikian dapat dikatakan bahwa tarekat adalah jalan 
dalam laku spiritualitas Islam. Esensi tarekat sebenarnya sudah ada 
pada zaman Nabi. Perilaku keseharian dan jalan rohani Nabi kemudian 
menjadi inspirasi dalam sistem tarekat. Misalnya dalam soal wirid, Nabi 
pernah memberikan amalan kepada Abu Bakar dengan wirid ismu al- 
mufrad, yakni lafaz “Allah”, sedangkan kepada Ali, Nabi memberikan 
amalan wirid al-nafi' wa al-itsbat, yakni lafaz “Laa Ilaah Illallah”. 
Kepada kedua sahabat tersebut, oleh Nabi dianjurkan melakukan wirid 
dalam kondisi khalwat (menyepi). Ajaran itu kemudian diturunkan 
kepada para sahabat dan murid-muridnya hingga membentuk tarekat. 
Istilah tarekat (tharigah) sendiri baru muncul pada akhir abad II H 
dan berkembang pada awal abad III H. Tarekat sebagai sistem akidah, 
Spiritualitas, akhlag dan aturan-aturan tertentu bagi kelompok 
penempuh sufi. Tarekat kemudian dikenal sebagai persaudaraan para 
sufi, yang di dalamnya terdapat bimbingan seorang mursyid (guru 
Spiritual sufi) kepada pada murid.” Para penempuh laku sufi tersebut, 
pada tahap lanjut membentuk sebuah persaudaraan (asosiasi) dalam 
mendalami dan mengembangkan ajaran para guru sufi. Jalan tersebut 
kemudian menjadi sebuah majlis atau halagah untuk pengajaran 
doktrin tasawuf dan tarekat (school of sufi doctrine) yang kemudian 
menjadi organisasi sufi (organized sufism).“8 Sistem dalam tarekat 
bersifat unik, batiniyah dan simbolik, serta berbasis pada hati (al- 
galb). Tarekat merupakan jalan memahami hakikat (al-hagigah)” 
Walaupun seluruh sistem, tarekat mengajarkan keharusan melakukan 
usaha intensif dalam mengarungi samudra marifat, dan memiliki 
tujuannya sama, yakni mendekatkan diri kepada Allah melalui jalan 


4 Abdul Ghoffir Muhaimin, The Islamic Traditions in Cirebon (Canberra: ANU E Press, 
2006)., h. 247. 


45 M Sholeh Bahruddin, Sabilus Salikin (Pasuruan: Pomdok Pesanten Ngalah, 2012)., 
h. 77-78. 


46 Fazlur Rahman, Islam (Chicago: University of Chicago Press, 1979)., h. 157. 
47 Al-Kurdi, Tanwir Al-Oulub Fi Muamalati Allami Al-Ghuyu., h. 406-407. 
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mistik, tetapi di masing-masing aliran tarekat memiliki ciri khas yang 
menjadi keunikannya, yang membedakan dengan aliran lainnya. 

Perbedaan materi ajar, sistematika, dan bentuk ajaran masing- 
masing dari guru mursyid disebabkan perbedaan pengalaman rohani 
dan doktrin dari masing-masing guru mursyid sebelumnya. Hal inilah 
yang memunculkan aliran atau mazhab yang banyak dalam dunia 
tarekat. Walaupun mereka memiliki maksud yang sama, yakni, tetapi 
dunia tarekat terbagi dalam banyak aliran. 


Ajaran tarekat berbasis pada Al-Our'an. Inti ajaran yang di- 
kembangkan dalam tarekat selalu berlandaskan Al-Guran meskipun 
melalui proses penafsiran dan ijtihad spiritual, terutama dalam doktrin 
tentang dzikir yang menjadi ruh ajaran tarekat.” Di samping berbasis 
pada Al-Ouran, bangunan tarekat dibangun berdasarkan hadis-hadis 
Nabi, tradisi sahabat dan pengalaman spiritual guru sufi. 


Ajaran tersebut kemudian diikuti para murid-murid tasawuf yang 
dilaksanakan dengan metode dan teknis tertentu. Seorang guru mursyid 
pun biasa mengembangkan madzhab tarekatnya. Garis doktriner yang 
kuat telah menjadikan tarekat sebagai organisasi sufi yang kuat, yang 
bukan hanya dalam mengembangkan aliran tarekatnya, tetapi juga 
dalam dakwah dan penyebaran Islam. Di beberapa wilayah, organisasi 
tarekat juga berperan aktif dalam Gerakan sosial dalam (perlawanan 
terhadap penjajah dan dalam pemberdayaan masyarakat. Kekuatan 
tarekat terletak pada kekuatan guru mursyid yang memiliki posisi 
sangat vital dan mulia di mata para murid. Garis komando, keikhlasan 
dan ketaatan pun menjadi doktrin penting dalam etika tarekat. Hal 
inilah yang menyebabkan tarekat memiliki solidaritas spiritual. Ikatan 
spiritual tersebut sangat berimplikasi pada penyebarluasan agama, 
dan sekaligus menjadi modal sosial. Di dalam tharigat, yang berhak 
mewakili mursyid ketika sedang berhalangan hadir adalah pengganti 
mursyid, yang disebut khalifah, yang diangkat langsung oleh mursyid. 


48 Mir Valiuddin, The Ouranic Sufism (Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 1977)., 
h. 40. 
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Jumlah asosiasi para sufi (tarekat) yang dikenal di dunia tasawuf 
sangat banyak. Dari berbagai literatur tentang tarekat didapat 
keterangan bahwa jumlah tarekat yang relatif besar pengikutnya 
setidaknya ada 145 aliran.'” Jumlah tersebut tentu belum termasuk 
cabang dari aliran tarekat besar, tarekat yang hanya diikuti sedikit 
jamaah, maupun sistem pengamalan spiritual lain yang lebih kecil 
komunitasnya, yang keseluruhannya dapat mencapai jumlah ratusan 
sampai seribuan aliran. 


A. UNSUR-UNSUR DALAM TARFKAT 


Unsur utama tarekat adalah seorang guru sufi (al-syaikh) atau yang 
dikenal dengan guru mursyid. Guru mursyid bertugas membimbing 
para murid atau santri. Seorang pembimbing spiritual atau al-mursyid 
atau syaikh al-tharigah harus memiliki beberapa persyaratan, yaitu (1) 
harus alim, yakni memiliki pemahaman yang baik soal ilmu syariat, 
(2) memiliki akidah yang lurus, (3) memiliki jiwa yang bersih, dan 
(4) mendapatkan ijazah dari guru tarekatnya.”” Seorang mursyid juga 
disyaratkan memiliki sifat zuhud an ganaah.”' Untuk mendapatkan 
ijazah sebagai mursyid tentu seluruh persyaratan sebagai murid 
dalam laku tarekat juga mesti sudah terpenuhi, sebelum dipenuhinya 
persyaratan sebagai mursyid. 


Walaupun seorang mursyid juga manusia, tempat salah, khilaf dan 
dosa, tetapi mursyid memiliki kualitas yang unggul, yang membedakan 
dengan murid. Ia memiliki wibawa spiritual yang dianugerahkan Allah, 
sehingga mampu menuntun dan mendampingi para murid-muridnya 
dalam menempuh laku sufi. 


Unsur kedua adalah murid yaitu santri tarekat yang menempuh 
laku spiritual di bawah bimbingan mursyid tarekat. Tugas murid 


49 Bahruddin, Sabilus Salikin., h. 80-88. 


350 Muhamamd Gasim Al-Syaum, Al-Tashawwuf Al-Muftara 'Alaih (Beirut: Dar al-Kaff 
al-Ilmiyah, 1971)., h. 104. 


551 Martin van Bruinessen, NU: Tradisi, Relasi-Relasi Kuasa, Pencarian Wacana Baru 
(Yogyakarta: LKiS, 1994)., h, 170. 
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adalah berjuang di bawah bimbingan mursyid. ”? Tugas murid adalah 
siaga dalam menerima petuah, isyarat, pelajaran dan tanda dari guru. 
Dengan ketaatan penuh, maka murid akan terbimbing, dan jiwanya 
akan diperbaiki oleh syaikh al-tharigah melalui sebuah pengalaman 
langsung yang tidak dapat diungkapkan dengan kata-kata verbal. 
mursyid pun akan memalingkan murid dari pesona dunia. 


Unsur ketiga adalah baiat dan talgin. Baiat dan talgin dalam sistem 
tarekat adalah sebuah keharusan.” Talgin adalah pengajaran dari guru 
yang menuntut murid untu membaca kalimat dzikir. Adapun baiat 
merupakan sumpah janji setia yang dilakukan seorang murid kepada 
mursyid.”” Baiat means to give ones hand in the hand of another and 
make a vow to abnide by his commands, a vow of spiritual allegiance to 
a pir. 356 

Dari sisi murid, baiat itu sumpah setia, dan dari sisi mursyid arti- 
nya proses kepercayaan suci yang diberikan seorang mursyid kepada 
muridnya.” Baiat dilakukan agar murid dapat konsisten menempuh 
jalan tasawuf dengan penuh ketaatan dan kerelaan. Baiat dilakukan di 
awal seorang murid menempuh jalan sufi. Baiat sifatnya sangat penting 
untuk validitas perjalanan spiritual seorang murid.” 


22 Amatullah Armstrong, Menembus Langit, Memoar Spiritual Seorang Muslimah 
Australia, terj. Miranda Risang Ayu Dkk, (Bandung: Arasy, 2005)., h. 249. 

'8 Tbid., h. 18. 

“4 'Zamhari, Rituals of Islamic Spirituality: A Study of Majlis Dhikr Groups in East Java., 
h.12. 

35 Ahmad Zahra, Tradisi Intelektual NU : Lajnah Bahtsul Masa'il 1926-1999 (Yogyakarta: 
LKIS, n.d.)., h. 43. 


?6 Mauro Valdinoci, “A Model of Sufi Training in The Twenty First Century: A Case 
Study of The Oadiriyya in Hyderabad,” in South Asian Sufis: Devotion, Deviation, 
and Destiny, ed. Clinton Bennett and Charles M. Ramsey (London: Continuun 
International Publishing Group, 2012)., h. 44. 
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Ritual baiat dan talgin dilakukan dengan banyak cara. Secara 
prinsip baiat dimulai dengan kehadiran calon murid di depan guru 
mursyid, kemudian guru mursyid menyentuh tangan murid sambil 
melantunkan talgin di dekat telinga murid dengan kalimat tauhid, laa 
ilaaha illa Allah, dan atau ayat-ayat tertentu dari surat-surat dalam 
Al-Ouran. Setelah guru mursyid membisikkan kalimat thayyibah dan 
atau surat-surat tertentu, kemudian guru mursyid memerintahkan 
kepada murid untuk menjadikannya sebagai wirid harian yang harus 
dilantunkan dalam hitungan tertentu. Murid pun kemudian berjanji di 
depan guru mursyid untuk mengamalkan doktrin, ajaran dan wirid- 
wirid yang diberikan oleh guru mursyid. Syaikh al-tharigah kemudian 
membisikkan dzikir-dzikir asma al-husna.” Proses baiat dan talgin 
untuk calon murid perempuan juga dilakukan dengan pola yang sama, 
tetapi guru mursyid laki-laki tidak menyentuh tangan calon murid 


perempuan yang bukan mahram.'8 


Sebagai organisasi sufi, memiliki Lembaga-lembaga formal seperti 
zawiyah (tempat yang berada di pojok atau terpencil yang digunakan 
untuk unit kecil yang biasanya didiami guru sufi, ribath (pusat jama'ah), 
dan khanagah (pusat kebudayaan sufi).”' Dalam Bahasa kekinian, 
zawiyah adalah ndalem guru mursyid tarekat, ribath adalah tempat 
latihan para murid sufi, sedangkan khanagah adalah pondok pesantren 
sufi. Ketiganya menjadi bagian dalam Lembaga Pendidikan tarekat. 


B. MADZHAB-MADZHAB TAREKAT 


Sebagaimana disebutkan di atas, tarekat berkembang dalam banyak 
madzhab atau aliran. Madzhab-mdzhab tarekat tersebut berkembang 
ke seluruh penjuru dunia, baik di kawasan peradaban Islam maupun 
kawasan periperik. Kawasan peradaban Islam yang dimaksud adalah 
Kawasan kebudayaan Arab, Persia, Turki, Melayu dan Afrika Hitam. 


'? Khan, Kehidupan Spiritual, Tiga Esai Klasik Tentang Kehidupann Ruhani., h. 283. 


30 Valdinoci, “A Model of Sufi Training in The Twenty First Century: A Case Study of 
The Gadiriyya in Hyderabad. h. 54. 


21 Schimmel, Mystical Dimension of Islam., h. 231-232. 
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Kawasan di luar Kawasan peradaban Islam disebut Kawasan periperik, 
di mana Islam menempati posisi sosial-politik sebagai masyarakat 
pinggiran atau minoritas.”? Artinya, tarekat selain tumbuh dan ber- 
kembang di pusat-pusat peradaban dunia Islam, juga tumbuh dan 
berkembang di kawasan dunia Islam periperik. 


Buku ini tidak mengulas seluruh aliran tarekat yang ada, tetapi 
hanya menuliskan beberapa madzhab atau aliran tarekat yang besar 
yang memiliki banyak pengikut. Madzhab-madzhab besar tarekat 
tersebut antara lain: 


Pertama, Tarekat Gadiriyah. Nama tarekat ini dinisbatkan dari 
nama pendirinya Syaikh Muhyi al-Din Abu Muhammad Abdul 
Oadir bin Abi Shalih Zangi Dausat Al-Jilani. Abd al-Gadir al-Jilani. Ia 
dilahirkan di kota Naif, Distrik Jilan, sebelah selatan laut Kaspia, Iran 
pada 24 Maret 1077 M (29 Sya'ban 470 H) dan wafat pada 21 Februari 
1166 M (11 Rabiul Tsani 561 H) di Babul Azaj Baghdad, Irak. '? 
Tarekat Oadiriyah pada awalnya berkembang di Damascus pada akhir 
abad ke-14 M. dan berkembang ke wilayah dunia Arab dan Afrika 
Utara. Ajaran dzikir utama Tarekat Gadiriyah adalah melantunkan 
kalimat suci istighfar, tahmid, shalawat dan kalimat tauhid.” Tarekat 
Oadiriyah merupakan tarekat terbesar yang berkembang ke seluruh 
dunia Islam, termasuk di Indonesia. 


Ajaran pokok Tarekat Oadiriyah adalah peningkatan akhlag mulia, 
mujahadah, sabar, syukur, tawakkal, ridha dan jujur.” Uzlah menjadi 
penekanan penting dalam mengamalkan laku tarekat ini.” Tarekat 


“22 Syamsul Bakri, Tarikh Islam: Transformasi Teologi Dalam Lintasan Sejarah Peradaban 
(Surakarta: BukuKU media, 2016)., h. 17. 


'88 Sirajul Md Islam, Sufisme and Bhakti, A Comparative Study (Washington: The 
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' Ira M Lapidus, A History of Islamic Societes (Cambridge: Cambridge University Press, 
2002)., h. 140. 
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ini juga dikenal sebagai tarekat paling toleran dan mudah diterima 
masyarakat.” Secara sosial, tarekat ini juga menempatkan ajaran 
kemanusiaan dan berderma pada doktrin vitalnya.“ Walaupun corak 
mistis-spiritualnya sangat kental, yang ditandai dengan penekanan 
ibadah batin secara meditatif, tetapi tarekat ini mengajarkan kepada 
pengikutnya untuk memiliki kepedulian sosial yang tinggi. Tarekat 
Oadiriyah telah menunjukkan kepada dunia bahwa dimensi spiritual 
tidak harus dimaknai a-sosial. 


Kedua, Tarekat Rifa'iyah. Nama tarekat ini juga dinisbatkan pada 
nama foundernya yaitu Ahmad bin Abi al-Hasan al-Rifa'i. Ia ahir di 
Umm Ubayda, Propinsi Wasith pada September 1106 M ( Muharram 
500 H). Ubayda merupakan kawasan di antara Wasith dan Basra Irak. 
Ahmad al-Rifa'i wafat pada 14 Oktober 1182/3 M (Jumadil Ula 578 H) 
di Baghdad.”” Tarekat ini berkembang di Irak dan menyebar ke seluruh 
dunia Islam. Beberapa wilayah kemudian diambil alih oleh kaum 
Oadiriyah. Anggota-anggota tarekat ini sering membuat pertunjukan 
mistik dan gaib seperti atraksi menelan kobaran api, memakan 
pecahan kaca, berjalan di atas papan lancip berpaku, menunggang 
singa, memakan ular hidup, mencopot mata, berjalan di atas bara api 
dan atraksi-atraksi yang menunjukkan kedikdayaan lainnya.” 


Kendati anggota tarekat ini sering melakukan pertunjukan mistik 
dan debus, tetapi ajaran dasar Tarekat Rifa'iyah sebenarnya adalah 
pendidikan jiwa dengan dzikir dan kontemplasi. Dzikir tarekat ini 
dilafazkan secara keras, diiringi irama tertentu.” Jadi tidak tepat jika 
dikatakan bahwa tarekat Rifa'iyah identik dengan ajaran debus dan 
ilmu kanuragan. Ajaran dasar tarekat, dan tradisi hiburan spiritual 


“8 Phili( K Hitti, History of the Arab, Rujukan Induk Dan Paling Otoritatif Tentang 
Sejarah Peradaan Islam, terj. R. cecep Lukman Yasin and Dedi Slamet Riyadi (Jakarta: 
Serambi Ilmu Semesta, 2006)., h. 552. 


'8 Islam, Sufisme and Bhakti, A Comparative Study., h. 49. 


“70 Carl Brockelmann, History of the Arabic Written Tradition Supplement. Vol 1 (Leidin: 
BRILL, 1996)., h. 811. 
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para murid merupakan dua hal yang berbeda, walaupun tidak dapat 
dipisahkan secara jelas. 


Adapun ajaran dasar tarekat Rifa'iyah adalah pengukuhan tauhid, 
komitmen terhadap Al-Ouran dan sunnah, dzikir, cinta kepada ilmu, 
cinta kepada guru, beramal shalih, ikhlas, khauf, berderma dan laku 
batin lainnya.”? Tarekat ini juga mengajarkan cinta kepada hewan 
sebagaimana sering ditunjukkan oleh Syaikh Ahmad Rifa'i.”4 


Ketiga, Tarekat Nagsyabandiyah. Tarekat ini didirikan oleh Syaikh 
Muhammad Baha al-Din dilahirkan pada tahun 1318 M (718 H) di desa 
Oasr-i-Hinduvan (Oasr-i Arifan) di dekat kota Bukhara, Uzbekistan, 
dan wafat pada tahun 1389 di kota yang sama.” Istilah nagsyanabdi 
sendiri berarti: ukiran yang terpatri dalam hati, yakni “painter or 
drawing incomparable pictures of the divine science or more mistically 
holding the form of real perfection in the heart. Involved with the mystery 
of symbols”” Maksunya adalah bahwa dalam Tarekat Nagsyabandi, 
para guru mursyid melekukan dan memerintahkan para murid atau 
penempuh laku sufi untuk selalu berdzikir dengan hati sampai terukir 


asma Allah secara paten dalam hati.” 


Tarekat ini termasuk tarekat terbesar ketiga setelah Oadiriyah dan 
Rifa'iyah.”8 Dari Bukhara, tarekat ini menyebar ke gurun Afrika, dan 
ke timur sampai China dan Melayu. Tarekat ini bercorak Persia dan 
diwarnai dengan elemen Turki. ”? Tidak seperti tarekat Oadiriyah 
yang mengutamakan dzikir jahr (suara keras), tarekat Nagsyabandiyah 


33 Bahruddin, Sabilus Salikin., h. 302-303 
“4 Brockelmann, History of the Arabic Written Tradition Supplement, h. 811. 
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38 Harun Nasution, Thorigot Godiriyah Nagsyabandiyah (Bandung: Institut Islam 
Lathifah Mubarokkiyah, 1990)., h. 58. 


7? Nasr, The Garden of Truth: Mereguk Sari Tasawuf., h, 242 
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lebih mengutamakan dzikir khafi (dengan suara rahasia)'" dan meng- 
anjurkan para murid untuk menjauhi politik kekuasaan." 


Ajaran paling pokok dalam Tarekat Nagsyabandiyah ini adalah 
memperbanyak khalwat (persepian, menyendiri), memperbanyak 
tawajjuh bathiniyyah (menghadap Allah secara batin), dan secara 
lahir tetap memposisikan diri dengan baik sebagai makhluk sosial.”? 
Tarekat ini juga mengajarkan para murid untuk menjauhi rukhshah 
(keringanan dalam beragama), dan komitmen pada azimah (hukum 
umum yang ditetapkan di awal tanpa melihat situasi dan kondisi). 
Hal ini dimaksudkan agar pengikut Nagsyabandi tidak mempermudah 
(Jawa: nggampangke) dalam menjalankan pengabdian kepada Allah, 
walaupun memilih keringanan atau rukhshah diperbolehkan dalam 
doktrin agama. 


Keempat, Tarekat Saziliyah. Tarekat yang didirikan oleh Syaikh Ali 
Bin Abdullah Bin Abd al-Jabbar Abu al-Hasan al-Syadzili. Ia lahir di 
Ghamarah,, dekat Kota Saptah, Maroko tahun 1196 M (593 H), dan 
wafat tahun di Humaitsarah Mesir tahun 1258 M (656 H).“ Tarekat 
ini berkembang pesat di Mesir, Maroko, Tunisia dan ke Timur Jauh. 
Selain mengajarkan metode pendekatan diri kepada Tuhan dan teknik- 
tekni dzikir, Syaikh Al-Syadzili juga menyusun hizib nashr, sebuah 
mantra mistik yang menyertai para sufi dalam mengembangakn ajaran 
tasawuf dan dalam melawan kejahatan. Hizib tersebut lahir ketika 
situasi sosial-politik dipenuhi kegelapan, dan nilai-nilai kemanusiaan 
terancam. Pada kondisi ketika para pembawa panji-panji keluhuran 
dalam posisi bahaya yang mengkhawatirkan, hizib nashr menjadi 


880 Asep Salahuddin, Abah Anom: Wali Fenomenal Abad XI Dan Ajarannya (Jakarta: 
Noura Book, 2013)., h. 163 


381 Nasr, The Garden of Truth: Mereguk Sari Tasawuf., h. 245. 

8 Sulayman, Al-Ad'iyyah Wa Al-Awrad Al-Nagsyabandiyyah Li Al-Syaikh Muhammad 
Baha' Al-Din Al-Nagsyabandi., h. 6-7. 

38 Bahruddin, Sabilus Salikin., h. 494. 


34 Mamun Gharib, Syekh Abu Hasan Al-Syadzili, terj. Asyary Khatib (Jakarta: Zaman, 
2014)., h. 13. 


45 Hitti, History of the Arab, Rujukan Induk Dan Paling Otoritatif Tentang Sejarah 
Peradaan Islam., h. 552-553. 
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amalan “senjata” dalam mengantisipasi kemungkinan bahaya yang 
datang.” 


Syaikh Abu al-Hasan al-Sadzili tidak meninggalkan karya kitab 
karena kesibukannya mengajar. Ajaran-ajaran Syaikh Syadzili banyak 
ditulis oleh muridnya, Ibn Athoillah. Adapun pemikiran-pemikiran 
Syaikh Syadzili antara lain, menganjurkan kepada para murid 
untuk konsisten memberikan perhatian pada profesi dan pekerjaan 
dunia, pentingnya kehidupan yang layak dengan tetap menjaga ke- 
sederhanaan, tidak mengabaikan dalam menjalankan syariat Islam, 
memaknai zuhud secara proporsional, yakni tidak menjauhi dunia 
dan hanya mengosongkan hati dari selain Allah. Ajaran lainnya adalah 
diperbolehkan menjadi seorang orang kaya dan pemilik modal asalkan 
hatinya tidak bergantung pada harta yang dimilikinya. Syaikh Syadzili 
juga menginstruksikan para murid untuk melakukan latihan-latihan 
jiwa menuju al-marifah (gnosis).” 

Kelima, tarekat Maulawiyah. Tarekat ini didirikan oleh Jalaluddin 
Rumi. Nama Maulawiyah berasal dari kata “Maulana”, (guru kami atau 
our master) yaitu gelar yang diberikan oleh para murid kepada Syaikh 
Muhammad Jalal al-Din Rumi. Rumi lahir di kota Balkh (Afganistan) 
pada tanggal 6 Robi'al Awwal atau 30 September 1207 dan wafat di 
Anatolia (Turki) tahun 1273.” 


Tarekat Maulawiyah memiliki keunikan, yakni ritual dzikir disertai 
tarian mistik sampai trance. Selama bertahun-tahun Rumi menikmati 
popularitasnya yang tinggi dan menempati posisi yang sangat dihormati 
sebagai seorang pemimpin, sampai datang seorang sufi misterius, Syams 
al-Din Tabriz datang ke Konya dan menjumpai Rumi, dan mengubahnya 
menjadi seorang penyair sufi. Setelah gurunya pergi ke Damascus, Rumi 
merasa kehilangan dan memohon agar Syams al-Din Tabriz kembali 
ke Konya. Sebagai tanda cintanya kepada Tabrizi, Rumi kemudian 


86 Murtadlo Hadi, Sastra Hizib (Yogyakarta: Pustaka Pesantren, 2007)., h. 5-6. 


27 Sri Mulyati, Mengenal Dan Memahami Tarekat-Tarekat Mu'tabarah Di Indonesia 
(Jakarta: Prenada Media, 2004)., h. 73-74. 


388 Al-Afghani, Jalal Al-Din Rumi: Baina Al-Shufiyah Wa Ulama Al-Kalam., h. 17. 
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menulis kumpulan puisi yang kemudian dikenal dengan Divan-e 
Shams-e Tabrizi: "Kenapa aku harus mencari? Aku sama dengannya 
Jiwanya berbicara kepadaku. Yang kucari adalah diriku sendiri!. 


Cinta dan keindahan membuat ajaran Rumi berbeda dengan aliran 
tarekat lain. Sejumlah tarekat saat itu lebih banyak berkonsentrasi untuk 
menyempurnakan diri menuju insan kamil melalui pola konvensional 
seperti ibadah, wirid, dan penguatan tauhid. Rumi memanfaatkan 
puisi, musik dari seruling dan gitar (rebab) untuk mengiringi dzikir. 
Cara ini kemudian dikenal dengan sama' yang berarti mendengar. Rumi 
kemudian mendirikan tarekat, yang oleh anaknya Sultan Walad, dan 
para pengikutnya, melembagakan dan menamakan tarekat tersebut 
dengan nama tarekat Maulawiyah.””” 


Tarerkat Maulawiyah dicirikan dengan model dakwah yang unik, 
yakni menggunakan tarian-tarian yang disebut sebagai sama (tarian 
berputar), yang di dunia Barat kemudian dikenal dengan nama The 
Whirling Darvish (Para Darwis yang Berputar). Darwis adalah sebutan 
untuk para penempuh laku spiritual. Tarian tersebut muncul dari 
sensitivitas jiwa spiritual Rumi ketika mendengar suara tempaan palu 
dari seorang pandai besi, yang didengarnya seperti kalimat Allahu 
Allahu, dan membuatnya menari berputar-putar. The Whirling Darvish 
atau Sama' terdiri dari dua bagian. Bagian pertama yaitu Naat (puisi 
memuji Nabi), improvisasi seruling (ney atau taksim) dan “Lingkaran 
Sultan Walad”. Adapun bagian kedua terdiri dari empat salam, musik 
instrumental akhir, pembacaan ayat-ayat suci Al-Guran, dan diakhiri 


391 


dengan doa.” Tarian itu kemudian menjadi metode dzikir meditasi 


Tarekat Maulawiyah. 

Dalam perkembangannya, tarekat ini justru mampu menarik per- 
hatian para petinggi di Kesultanan Utsmani, dan bahkan ke berbagai 
penjuru dunia. Saat ini tarian tarekat Maulawiyah sudah sangat 
masyhur, dan banyak peneliti Barat tertarik dengan model tarekat ini. 


8 Demi, Rumi: Whirling Darvish (New York: Marshal Cavendish, 2009)., h. 12. 
20 A, Reza Arasteh, Rumi The Persian: The Sufi (New York: Routledge, 2008)., h. 74-75. 
31 Tbid., h. 89. 
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Tarekat ini berkembang di kawasan Turki, Mesir, Suriah, Afghanistan, 
Indonesia hingga Amerika. Selain itu, pengaruh tarian Sama' sangat 
nyata dalam dunia tasawuf, serta dunia seni dan kebudayaan Islam di 
berbagai penjuru dunia. 


Tarekat-tarekat yang disebutkan di atas adalah tarekat yang masih 
memiliki banyak pengikut di dunia. Selain tarekat-tarekat tersebut, 
masih ada banyak aliran tarekat, seperti tarekat Malamatiyah, 
Ghazaliyah. Junaidiyah, Sadiyah, Suhrawardiyah, Khalwatiyah. 
Kubrawiyah, Chistiyah, Akbariyah, '“Alawiyah, Dasugiyah, 
Ahmadiyah, Mathbuliyah, Syathariyah, Aidrusiyah, Jalwatiyah, 
Bayumiyah, Samaniyyah, Tijaniyah, Idrisiyah, Sanusiyah, Oadiriyah- 
Nagsyabandiyah, Nagsyabandiyah Hagganiyah dan lain sebagainya. 
Di antara tarekat-tarekat itu adalah tarekat yang merupakan cabang 
dari salah satu atau penggabungan dari tarekat besar. Ada juga tarekat 
yang masih eksis tetapi pengikutnya sedikit, dan ada juga yang sudah 
tidak ada lagi pengikutnya dan hanya menjadi sebuah nama dalam 
museum sejarah Islam. Tarekat yang sudah tidak eksis lagi di zaman 
ini bisa jadi karena sifatnya yang teoritik an sich, ataupun yang sudah 
tidak lagi memiliki tokoh yang memegang estafet keberlanjutannya. 


C. THARIOAH MU TABARAH DAN GHAIRU MU TABARAH 


Di dalam dunia tarekat, dikenal istilah tharigah mu'tabarah dan. 
Diferensi ini dimaksudkan untuk membedakan tarekat dengan majlis 
dzikir biasa, aliran kebatinan sinkretik dan berbagai bentuk dzikir 
mistisisme lainnya, yang tidak memiliki sanad jelas dari guru-guru 
yang bersambung sampai dengan Nabi.'? Tarekat Mu'tabarah memiliki 
kesinambungan sanad sampai kepada Nabi, baik yang sanadnya melalui 
Ali Bin Abi Thalib, maupun melalui Abu Bakar Ash-Shiddig. Yang di 
luar itu disebut ghairu mu'tabarah.” 


32 Zamhari, Rituals of Islamic Spirituality: A Study of Majlis Dhikr Groups in East Java., 
h. 37. 


33 Wahid Bakhsh Rabbani, Islamic Sufism (Kuala Lumpur: AS Noordeen, 1992)., h. 264. 


138 | Akhlag Tasawuf 


Di Indonesia, para guru dan penempuh laku tarekat yang merasa 
kelompoknya masuk dalam kategori mu'tabarah mendirikan sebuah 
lembaga yang bernama Jam'iyyah Ahli Tharigah Mu'tabarah Indonesia 
(JATMI) pada 23 Oktober 1957. Organisasi ini dipelopori oleh para 
petinggi Tharigah Oadiriyah wa Nagsyabandiyah di Indonesia, seperti 
Kyai Asnawi Kudus, Kyai Madlur Temamnggung, Kyai Andurrrahman 
Kendal, Kyai Junaid Yogyakarta dan lainnya. Karena Kyai Musta'in 
Romli sebagai pimpinan JATMI mengajak para anggota JATMI dan 
Nahdlatul Ulama untuk menyalurkan aspirasi politik ke Golkar, maka 
terjadi konflik dalam tubuh JATMI. Para kyai yang tidak setuju akhirnya 
pada tahun 1979 mendirikan Jam“iyyah Ahl al-Tharigah al-Mu'tabarah 
An-Nahdliyyah (JATMAN), bertepatan dengan MUKTAMAR NU ke 
27 pada tahun 1979. Keanggotaan JATMAN mencakup seluruh anggota 
JATMI, dikurangi Kyai Mustainm Romli. JATMAN menginginkan 
tarekat mu'tabarah di Indonesia tetap netral, dan tidak berpolitik 
praktis.” Selain alas an netralitas, alas an lainnya adalah bahwa para 
kyai NU di JATMI masih komitmen di PPP, mengingat bahwa sejak 
tahun 1971, NU resmi berfusi di PPP, 


Baik JATMI maupun JATMAN sebenarnya dimaksudkan untuk 
mempersatukan semua tarekat yang mu'tabar, demi mempertahankan 
kepentingan bersama. Kata mu'tabar maksudnya bahwa tarekat ber- 
sangkutan mengindahkan syari'at dan termasuk Ahl Al-Sunnah wa 
Al-Jamaah, dan mempunyai silsilah yang sah, yaitu berkesinambungan 
sampai kepada Nabi. Sampai sekarang keduanya masih eksis dan 
memiliki banyak pengikut di Indonesia. JATMAN kemudian menjadi 
Badan Otonom NU, sedangkan JATMI, walaupun diprakarsai dan 
dipimpin oleh para kyai yang berafiliasi dengan NU, tetapi secara 
organisatoris berada di luar struktur organisasi NU. 


#1 Martin van Bruinessen, Tarekat Nagsyabandiyah Di Indonesia, Survei Historis, 
Geografis Dan Sosiologis (Bandung: Mizan, 1992)., h. 179-181. 
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BAB VIII 


NEO-SUFISME 


NEO-SUFISME adalah kebangkitan kembali tasawuf di dunia Islam 
modern. Kebangkitan ini sekaligus menandai sebuah protes terhadap 
dampak buruk produk-produk modernitas yang ditimbulkan akibat 
perkembangan sains dan teknologi. Modernisme sekuler dinilai gagal 
dalam memberikan kehidupan yang bermakna kepada manusia. 
Dalam kondisi itulah planet bumi melahirkan gagasan-gagasan berupa 
spiritual way, yang menandai adanya kebangkitan spiritual.” Di lain 
sisi praktik tasawuf populer atau tarekat, dianggap terlalu berlebihan 
dalam isolasi dan pengasingan diri, serta kurang apresiatif terhadap 
persoalan duniawi. Begitu juga ajaran sufisme teoritik tentang monisme 
juga dianggap sebagai bentuk penyimpangan dalam jalan tasawuf. 
Ketiga hal tersebut telah melatarbelakangi munculnya neo-sufisme. 


Neo-sufisme lahir untuk menciptakan keseimbangan antara 
dimensi syariah dan tasawuf, serta memberikan penekanan pada 
penanaman sikap positif terhadap dunia.” Istilah neo-sufisme per- 
tama kali dimunculkan oleh Fazlur Rahman, seorang pemikir muslim 
kontemporer asal Pakistan. Neo-sufisme secara terminologi diartikan 
sebagai cara pandang dan sikap sufisme yang modern.” Neo-sufisme 


35 John Naisbit and Patricia Aburdene, Megatrend 2000, Ten New Direction for the 19905 
(New York: Avon Book, 1991)., h. 295. 
596 T, K. Khan, Islam in Modern Asia (MD Publication Pvt Ltd, 2006)., h. 84-85. 
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sebenarnya adalah sufisme dengan cara pandang baru, sehingga disebut 
juga sebagai tasawuf modern. 

Lahirnya neo-sufisme bukan berarti menghentikan gerak laju per- 
kembangan tarekat. Tarekat di era modern masih berkembang, baik di 
pedesaan maupun di perkotaan, di tengah kebangkitan neo-sufisme.”” 
Pemikiran dan praktik tasawuf konvensional (tarekat) dan neo-sufisme 
pada dasarnya sama, yakni menekankan kehidupan kerohanian dalam 
Islam. Neo-sufisme merupakan bentuk transformatif dari sufisme 
tradisional. Keduanya berbeda dalam menyikapi berbagai hal terkait 
dengan dimensi keduniawian. 


Menurut Fazlur Rahman, neo-sufisme adalah reformed sufism 
atau tasawuf yang telah diperbaharui. Pembaruan tersebut ddapat 
dilihat dalam ciri kehidupan asketisa dan pandangan metafisis yang 
digantikan dengan mengembalikan kepada doktrin ortodoksi Islam. 
Metode tasawuf baru ini menekankan dan memperbaharui faktor 
moral asli dan kontrol diri yang puritan dalam tasawuf. Gagasan dari 
neo-sufisme, selain kembali kepada dalil ortodoksi, juga menekankan 
kehidupan yang cenderung untuk melakukan aktivitas sosial dan 
menanamkan kembali sikap positif terhadap dunia.” Neo-sufisme 
menganggap bahwa zuhud yang ekstrim dan uzlah yang terus menerus 
termasuk berlebih-lebihan dalam kehidupan beragama. Selain itu, 
kehidupan asketis yang ekstrim juga sudah tidak sesuai dengan 
dinamika modernitas, maka neo-sufisme menawarkan tasawuf yang 
memiliki sikap positif terhadap kehidupan duniawi dan perlunya tetap 
aktif dalam kehidupan sosial. 

Sebagai ajaran tasawuf yang berintegrasi dengan syariah, prinsip 
neo-sufisme dapat dilacak dalam tasawuf al-Ghazali.“ Perlawanan al- 
Ghazali terhadap doktrin monisme baik doktrin ittihad dan hulul, juga 


:8 Bruinessen and Howell, Sufism and the “Moderi” in Islam., h. 9. 
399 Khan, Islam in Modern Asia., h. 85. 
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menjadi inspirasi dalam neo-sufisme.”"' Akan tetapi neo-sufisme tidak 
sependapat dengan cara pandang al-Ghazali yang kurang apresiatif 
terhadap persoalan duniawi dan sikap al-Ghazali tentang keharusan 
uzlah yang isolatif.””? Konsep paling dekat yang memengaruhi 
pemikiran neo-sufisme adalah dari Ibnu Taimiyah dan Ibnu Oayyim al- 
Jauzi. Kendati tetap memandang tasawuf sebagai aspek penting dalam 
Islam namun keduanya menentang tarekat sebagai praktik tasawuf 
yang terlalu ekstrim. Ibnu Taimiyah kadang disebut sebagai ulama 
anti-sufi,”8 walaupun ia mengakui tasawuf sebagai hasil ijtihad untuk 
mendekatkan diri kepada Allah. Sebutan itu tidak selamanya benar 
dan tidak selamanya salah. Sesungguhnya yang ditentang oleh Ibnu 
Taimiyah bukan tasawuf dan sufi, tetapi lebih pada praktik-praktik 
tasawuf populer. Apa yang ditentang Ibnu Taimiyah adalah tarekat, dan 
ulama puritan tersebut bermaksud melepaskan tasawuf dari tarekat. 
Baik Ibnu Taimiyah maupun Ibnu Gayyim al-Jauzi, keduanya tidak 
menolak prinsip-psinsip dalam tasawuf, bahkan keduanya menerima 
konsep kasyf.“ 

Mengikuti cara berfikir Ibnu Taimiyah, Fazlur Rahman tidak 
menolak epistemologi kasyf sebagai sebuah hasil dari proses yang ber- 
sifat intelektual. Ta juga menggunakan seluruh prinsip dan esensi dalam 
terminologi sufi dengan memasukkan spirit moral dan etos ulama 
salaf ke dalam ke dalam sufisme.'” Sebagaimana Fazlur Rahman, 
Haji Abdul Malik Karim Amrullah (HAMKA) juga memperkenalkan 
istilah tasawuf baru yang dinamakan tasawuf modern. Menurut 
HAMKA, asal usul tasawuf adalah perlunya penghayatan batin lebih 
mendalam dalam beragama, tetapi penghayatan esoteris itu kemudian 
mendapatkan banyak tambahan, bahkan tidak jarang di antara pelaku 


“01 Simuh, Tasawuf Dan Perkembangannya Dalam Islam., h. 265. 
10 Tbid., h, 62. 


10 Muhammad Abdurrahman Al-Uraifi, Maugif Ibnu Taimiyah Min Al-Shufiyah 
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105 Rahman, Islam., h. 195. 


142 | Akhlag Tasawuf 


tasawuf menempuh jalan yang tidak digariskan oleh agama, seperti 
mengharamkan kepada dirinya sendiri sesuatu yang dihalalkan oleh 


syari'ah, tidak mau mencari rejeki, serta anti duniawi.“ 


Buya HAMKA sependapat dengan al-Ghazali tentang keharusan 
praktik tasawuf yang dikendalikan oleh syari'ah. Akan tetapi Buya 
HAMKA menekankan bahwa penghayatan esoteris (tasawuf) tidak 
perlu dilakukan dengan melakukan isolasi dan pengasingan diri melalui 
uzlah. Melakukan praktik sufisme harus dilakukan dengan tetap 
aktif melibatkan diri dalam masyarakat.'” Menurut Buya HAMKA, 
untuk menjadi sufi tidak harus memasuki tarekat, melakukan uzlah 
(penyepian) secara rigid yang menyita banyak waktu dengan segenap 
syarat rukun dan metode yang rumit. Inti hidup asketis (zuhud) adalah 
memerangi hawa nafsu dan tidak menjadi budak dari kehidupan 
duniawi. Zuhud yang berlebihan, seperti menolak harta dan sikap pasif 
terhadap dinamika sosial yang melingkupinya dianggap sebagai sikap 


ekstrim yang bertentangan dengan agama." 


Pandangan neo-sufisme HAMKA bertumpu pada filosofi bahwa 
tasawuf yang benar sebagai dimensi esoteris Islam tentu harus berakar 
pada prinsip tauhid.” Walaupun memiliki komitmen tinggi terhadap 
dunia tasawuf, namun HAMKA memberikan kritik praktik-praktik 
tasawuf yang dapat menyebabkan kemacetan perkembangan Islam. 
Menurut HAMKA, praktik tasawuf yang menyebabkan kemunduran 
adalah praktik tasawuf yang tidak menaruh perhatian terhadap 
masalah duniawi dan praktik tasawuf yang hanya cenderung mencari 
kesenangan batin sendiri." 
oleh para sufi populer ini ditentang keras oleh Buya HAMKA. 


Egoisme spiritual yang sering dilakukan 


Tokoh lain neo-sufisme adalah Nurcholish Madjid. Pandangan 
dasar neo-sufisme adalah perlunya pelibatan diri ke dalam masyarakat 


106 Simuh, Tasawuf Dan Perkembangannya Dalam Islam., h. 262. 
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secara lebih kuat dari pada sufisme lama (tarekat) Zuhud dan uzlah 
pun harus dibarengi dengan aktivitas sosial, bukan zuhud dan uzlah 
yang pasif. Ia menolak spiritualisme yang pasif dan isolatif, dan 
menggantinya dengan spiritualisme yang aktif dan berbaur secara 
sosial."' Ja merupakan penyebar neo-sufisme yang lebih berpengaruh 
dalam perkembangan Islam Indoensia era kontemporer."? Neo-sufisme 
Nurcholish Madjid menitikberatkan pada tasawuf yang optimistic, 
sikap positif terhadap dunia, serta menolaj asketisme pasif yang 
anti dunia." Melalu Yayasan Paramadina, ia memengaruhi banyak 
akademisi dan intelektual aktivis Islam Indonesia terkait dengan 
pemikiran modern, termasuk neo-sufisme."" Semangat neo-sufisme 
Nurcholish Madjid adalah kembali kepada ajaran agama yang benar, 
lurus dan lapang, yaitu doktrin al-hanifiyyah al-samhah. Doktrin ini 
mengandung makna bahwa memanifestasikan dan merefleksikan 
ajaran agama mesti dengan cara lapang, tidak membelenggu dan tidak 
ekstrim. Sikap beragama yang hanif menjadi landasan filosofi seluruh 
pemikiran Nurcholish Madjid.“ 


Nurcholish Madjid juga mengakui adanya kasyaf sebagaimana 
Ibnu Taimiyah dan Ibnu Gayyim al-Jauzi. Menurut Nurcholish 
bahwa Ibnu Taimiyah dan Ibnu Goyyim mengaku pernah mengalami 
kasyaf sendiri. Namun terjadinya kasyf dibawa kepada tingkat proses 
intelektual yang sehat."? Walaupun Nurcholish Madjid mengakui 
kasyf sebagai supra-rational inspiration, namun Nurcholish Madjid 


AN Madjid, Islam Agama Peradaban, Membangun Makna Dan Relevansi Doktrin Islam 
Dalam Sejarah., h. 94-95. 


“42 Julia Day Howell, “Introduction: Sufism and Neo-Sufism in Indonesia Toiday,” 
Review of Indonesian and Malaysian Affair (RIMA) 46, no. 02 (2012): 1-24. 


18 Madjid, Islam Agama Peradaban, Membangun Makna Dan Relevansi Doktrin Islam 
Dalam Sejarah., h. 93-94. 


“4 Howell, “Introduction: Sufism and Neo-Sufism in Indonesia Toiday” 


45 Nurcholish Madjid, Pintu-Pintu Menuju Tuhan (Jakarta: Paramadina, 1995)., h. 50, 
55,56. 146, 253 dan 254. 


“16 Madjid, Islam Agama Peradaban, Membangun Makna Dan Relevansi Doktrin Islam 
Dalam Sejarah., h. 94. 


“7 Howell, “Introduction: Sufism and Neo-Sufism in Indonesia Toiday?”, h. 7. 
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menolak persepsi bahwa kasyaf yang dialami para sufi bersifat mutlak 
dan tidak salah." Bagi tokoh yang akrab dipanggil Cak Nur ini, 
pemikiran tasawuf modern (neo-sufisme) Indonesia yang dipelopori 
oleh HAMKA menjadi cocok bagi masyarakat Indonesia modern. 
Dunia tasawuf harus memiliki relevansi dengan dinamika modernitas. 
Kaum sufi harus lebih aktif dalam kehidupan sosial. Sikap aktif dan 
sosialisasi diri yang menjadi ciri khas neo-sufisme adalah menjadi 
pembeda dengan tradisi sufisme klasik (sufisme tradisional, tasawuf 
populer) yang telah tumbuh lebih dahulu di masyarakat Indonesia.“ 


Dari pemaparan di atas, jelas bahwa neo-sufisme atau tasawuf 
modern adalah bentuk penghayatan esoterik yang puritan dan 
komitmen menjaga keterlibatan aktif dalam masyarakat. Neo- 
sufisme yang digagas Fazlur Rahman, Buya HAMKA dan Nurcholish 
Madjid telah menjadi landasan baru yang melandasi pemikiran dan 
implementasi ajaran sufisme secara hanif (lapang) dan harmonis di 
dunia Islam. Neo-sufisme, yang bercirikan puritanisme dan aktivisme, 
kemudian berkembang menjadi spiritual way yang banyak diminati 
oleh kalangan masyarakat, terutama di perkotaan. 


Neo-sufisme menawarkan tasawuf di luar tarekat, menggantikan 
tasawuf konvensional dengan urban sufism atau sufisme kota. Hal ini 
penting guna menciptakan ruang untuk pemahaman baru tentang 
Spiritualitas dalam Islam.”? Sikap puritan dalam menempuh laku 
spiritual dan aktivisme dalam gerakan sosial disebut sebagai bentuk 
reflektif kemanusiaan yang tinggi dan hanif. Neo-sufisme mencirikan 
dirinya sebagai sufisme modern yang bercorak intelektual. Corak 
intelektual bukan dimaksudkan sebagai intelektualisme teoritik, 
tetapi dimaknai sebagai komitmen menjadikan intelektualitas sebagai 
landasan dalam merealisasikan spiritualitas dalam kehidupan modern. 


"8 Madjid, Islam Agama Peradaban, Membangun Makna Dan Relevansi Doktrin Islam 
Dalam Sejarah., h. 93. 


“8 Nurcholish Madjid, Dialog Keterbukaan: Artikulasi Nilai Islam Dalam Wacana Sosial 
Politik Kontemporer (Jakarta: Paramadina, 1998)., h. 332. 


20 Howell, “Introduction: Sufism and Neo-Sufism in Indonesia Toiday?, h. 4-5. 
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